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Presentación
Este tercer título de la Colección Fray Bartolomé de las Casas es un nuevo 
aporte a la reflexividad del derecho en un marco inter-étnico como el que 
caracteriza la Región de la Araucanía. El libro del doctor español Jesús An-
tona Bustos titulado Los derechos humanos de los pueblos indígenas. El az 
mapu y el caso mapuche es claramente un texto académico que presenta una 
síntesis de una investigación etnográfica acerca del derecho indígena, así 
como también es un texto novedoso para el amplio público ya que estudia 
cuestiones disputadas acerca del “derecho intercultural” que son necesarias 
al menos en varias regiones chilenas donde existe una presencia relevante 
de comunidades mapuche, en especial para las Regiones del Bío-Bío y de 
La Araucanía. En estos territorios históricos donde se configuró la “guerra 
de Arauco”, donde los planteos políticos y jurídicos fueron frecuentes en 
estos cinco siglos, no cesan de abrirse cuestiones ético-jurídicas que no solo 
aluden a una historia compleja de beligerancia y paz sino que resurgen en 
la actualidad a partir de la aplicación monocultural y hegemónica del siste-
ma jurídico nacional. Desde esa óptica aparece como una contribución a la 
crítica de la legalidad tremendamente necesaria y actual, que de partida se 
plantea como un aporte relevante para el estudio de los sistemas jurídicos-
legales en tensión. 
Por otra parte, el prólogo que hace Rosamel Millaman Reinao es relevante 
porque no solo él ha vivido estos acontecimientos como actor privilegiado 
sino que los ha analizado desde un prisma científico de la antropología po-
lítica. El análisis del caso de la comunidad de Maquehue desde la óptica de 
la reconfiguración y uso que hacen los pueblos indígenas del discurso de los 
derechos humanos, proporciona elementos tanto para avanzar en la com-
prensión intercultural de éstos como para articular proyectos desde dicho 
entendimiento recíproco. Asimismo, las relaciones que se hacen entre las dife-
rentes concepciones “dignidad”, “libertad”, “igualdad” y el análisis ulterior 
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del “buen vivir”, son una contribución importante a los intentos de diálogo 
entre los sistemas jurídicos de la cultura mapuche y la cultura occidental.
En última instancia éste es un libro que contribuye rigurosamente a la pro-
blemática de la normatividad ética, política y jurídica en enclaves interétnicos. 
En este sentido, el espíritu crítico del derecho que se discute aquí, abre espacios 
fecundos en medio de las luchas del reconocimiento, es decir refiere al modo 
de construcción de lo normativo a partir de experiencias socioculturales, las 
que permiten definir ideales compartidos de justicia, que se presentan como 
una “reconquista” social y cultural del derecho intercultural. La aplicación 
de los sistemas legales no se puede desvincular jamás, como lo enseñó hace 
quinientos años Fray Bartolomé de Las Casas, de las injusticias cometidas de 
unos contra otros; el derecho no es nunca tampoco la imposición del códi-
go del vencedor, sino que es una normatividad producto de una experiencia 
social que brota desde siempre desde los contextos de vida, al igual que la 
reflexión y la crítica. 
En este sentido, este texto recoge uno de los elementos centrales que res-
guarda el legado lascasiano que apunta a comprender una mirada ético-jurí-
dica de una conflictividad propia de nuestros contextos históricos que presu-
pone, por sobre la mera coherencia o articulación legal, siempre una noción 
de justicia que no es sólo un litigio de bienes, sino la búsqueda inconclusa, 
contextualizada y en movimiento, de modos de establecer mínimos, por una 
parte válidos universalmente y, por otra, al mismo tiempo, que aseguren las 
condiciones de existencia de los sujetos y sus culturas, personas, grupos o pue-
blos. Este horizonte se sustenta y legitima en la irrenunciabilidad del derecho 
a la propia existencia que requiere, a su vez, como condición, la existencia del 
otro y de su cultura, que hacen urgente y necesaria la elaboración de criterios 
y principios que sobre la base de estos presupuestos basales, permitan estable-
cer relaciones interculturales.
El conflicto de derechos, como se describe en esta investigación, no implica 
solo las luchas por recursos y reconocimientos, sino una acción permanente 
para definir los mínimos que permitan resolver la condición desigual entre 
sociedades que se han construido sobre la base de la dominación cultural, 
social y política, pero que interpela a la reconstrucción “intercultural” de la 
sociedad y del Estado. En dichos de Luis Tapia se trata de una democracia que 
rompa con la desigualdad y la discriminación de clase, cultura, lengua, género 
e ideología.
Este libro del doctor Jesús Antona Bustos sugiere entonces la idea de una 
“justicia intercultural” que no es entonces sólo parte de un momento parti-
cular de una comunidad atravesada por la globalización hegemónica actual, 
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sino que es un esfuerzo por dar cuenta del pasado ético-político y jurídico de 
los conflictos entre la sociedad chilena y el mundo indígena en las últimas dé-
cadas, y que se proyecta dramáticamente en la casi totalidad de los mundos de 
vida de nuestro continente, pero por sobre todo es la posibilidad de avanzar 
en un nuevo horizonte intercultural. 
Ricardo Salas Astraín
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Prólogo
La producción etnográfica del autor del libro Derechos humanos de los pue-
blos indígenas. El az mapu y el caso mapuche se vincula con un particular 
contexto de cambios y dinámica interna que vivió el país y, en particular, la 
población mapuche tras el término de la dictadura militar. El retorno a la 
democracia posibilitó ofrecer un modelo democrático de desarrollo que fue 
compartido por una mayoría nacional que durante 17 años de régimen militar 
había experimentado un deterioro de sus condiciones sociales y económicas 
llevando al país a una nueva polarización política entre partidarios del régi-
men y los que aspiraban y luchaban por recuperar la democracia. Es en este 
contexto en que el doctor Jesús Antona Bustos arriba al país y realiza su prin-
cipal trabajo de campo en las comunidades mapuches al sur de Chile. 
Precisamente, enmarcada en la primer década de transición a la democra-
cia, la investigación de Jesús Antona inicia este proceso etnográfico y para ello 
contó con una plena aceptación e inserción en las comunidades con las que 
trabajó el liderazgo: las autoridades tradicionales le ofrecieron sus vivencias, 
visiones y voces de disidencia frente a los sueños truncados de los mapuche 
ante los gobiernos y las fuerzas políticas democráticas chilenas. 
Los mapuches hasta esa fecha habían instalado ya un discurso democráti-
co diferenciado e histórico por lo que se llama la «deuda histórica» y por los 
atropellos a los derechos humanos, que denunciamos y vivimos bajo el régi-
men militar. Durante este período de gobierno militar los mapuche sufrimos 
en forma distinta la represión desencadenada por los aparatos represivos del 
régimen en represalia a las demandas de recuperación de nuestros derechos a 
las tierras usurpadas por los grupos de poder agrario que estaban representa-
dos en el gobierno militar. 
Los detenidos y desaparecidos dejaron una profunda huella de terror y mu-
chos mapuche debieron callar la violación a sus derechos para evitar nuevas 
represiones. Estas violaciones fueron relevantes para los mapuches porque 
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la centralización de la solidaridad internacional imposibilitaba o, al menos, 
hacía difícil colocar en la agenda el tema de los derechos humanos desde el 
mundo mapuche de una forma más efectiva y concreta. 
Frente a esta dificultad, otros factores globales e internos fueron marcando 
la diferencia para tratar los asuntos de violación a los derechos humanos vi-
vidos por los pueblos indígenas. En general, las atrocidades de las dictaduras 
militares y la continua evidencia de que éstas se confabulaban contra la pobla-
ción indígena fue ocupando una agenda en varias instancias internacionales, 
abriendo así condiciones para recibir «testimonios», documentar detenciones 
y desapariciones, torturas y diversos sistemas de maltrato implementados con-
tra indígenas en diversas partes de América Latina, quienes carecieron hasta 
esa fecha de respaldo de parte de las instituciones oficiales de los derechos 
humanos. 
Como resultado de estas acumuladas evidencias, el sistema de los derechos 
humanos, desde la perspectiva occidental y asentado en los derechos indivi-
duales, comienza a sufrir una crisis de representación por cuanto el contexto 
indígena de los derechos obligaba asumirlo desde una dimensión colectiva, 
cultural, integrativa, histórica, de diálogo, más que impositiva y focalizada 
desde los derechos individuales que impulsa el liberalismo imperante.
Ésta es una de las primeras discusiones importantes que ofrece el libro del 
Jesús Antona, integrando para ello una perspectiva comparativa, llamando a 
«ensayar nuevos modelos y argumentos éticos, políticos, culturales y jurídicos 
para proteger la Agencia Humana» y todo ello en el marco de los procesos de 
globalización, impulso a políticas interculturales y estrategias multiculturales 
que abrieron un abanico de retos y posibilidades para ejercer el cambio de los 
paradigmas dominantes y algunos de abierto contenido colonial.
El debate todavía continúa en distintos escenarios, sobre todo el que busca 
asentar en los sistemas de protección internacional y nacional de los derechos 
humanos que los derechos colectivos se deben entender en una interacción 
entre el individuo y la cultura, la sociedad, y el cambio cultural.
Los pasos a nivel internacional para producir el cambio se han dado en la 
propia Naciones Unidas. En este sentido, adquirió importancia que el relator 
del Comité de Derechos Humanos de Naciones Unidas, Rodolfo Stavenha-
gen, acogiera testimonios directos de dirigentes mapuche reprimidos durante 
el gobierno militar. Este hecho adquirirá más relevancia con el desarrollo del 
Grupo de Trabajo sobre Poblaciones Indígenas que por años estuvo recibien-
do, sistematizando y discutiendo la situación de los derechos indígenas, cuyo 
legado fue primordial en el desarrollo del Derecho Internacional de los Pue-
blos Indígenas, que se expresa en instrumentos como el Convenio 169 de la 
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OIT, el Foro Permanente de Naciones Unidas y la Declaración de Naciones 
Unidas sobre los Derechos de los Pueblos indígenas.
A nivel nacional, el debate crítico que estableció la dirigencia mapuche ante 
la Comisión Chilena de Derechos Humanos abrió campos de análisis y de 
atención creciente por parte de este organismo sobre la realidad mapuche que 
adquiría notoriedad pública tanto por la represión vivida por las comunida-
des, como por el imperativo del retorno a la democracia en Chile. Sin lugar a 
dudas que el campo de los derechos humanos fue vital para el posterior reco-
nocimiento de la existencia de pueblos indígenas en América Latina y la aten-
ción que el gobierno democrático chileno otorgó a las demandas indígenas.
En este ámbito, el debate sobre los derechos indígenas, asumidos como 
parte de los derechos humanos fue central con la aprobación de la Ley In-
dígena 19.253 en 1993. Sin embargo, su ejecución vendría a demostrar sus 
debilidades y el fracaso institucional. En rigor, la nueva ley indígena debía 
reparar daños históricos provocados por el régimen militar, una historia de 
despojo. Sin embargo, a pesar de ser una ley que debía promover y protege los 
intereses globales los indígenas, ésta no representó con justicia los anhelos del 
Pueblo Mapuche. La prevalencia de los intereses del Estado y del poder eco-
nómico se tradujo en que proyectos de infraestructura como la construcción 
de la hidroeléctrica Ralco, que generó movilizaciones y luchas simbólicas sin 
precedentes, abrió un nuevo campo de deslindes entre los intereses mapuche y 
el estado neoliberal que privilegiaba intereses estratégicos, «nacionales», y del 
capital, en desmedro de derechos patrimoniales y sagrados del pueblo pehuen-
che cuyas comunidades en el Alto Biobío fueron arbitrariamente desplazadas 
de sus territorios ancestrales.
El conflicto entre las comunidades mapuches y el Estado se desarrolló en 
un ambiente de desconfianza, sostenido en una crítica al clientelismo político 
de los partidos de Concertación que buscaron controlar, coaptar y privilegiar 
intereses no indígenas.
Este ejercicio de políticas excluyentes afectó en varios planos los derechos 
de los mapuches y el discurso de la transición a la democracia, paradójica-
mente, impuso privilegios a los nuevos productores que se vieron beneficiados 
por la legislación que el gobierno militar impulsó para promover y asegurar el 
cultivo de plantaciones forestales. Como resultado, a fines de los noventa rea-
pareció el protagonismo del movimiento social mapuche para contrarrestar la 
expansión forestal que no solo daña el medio ambiente sino que no representa 
un sistema de producción viable y de beneficio para la región. La rebeldía 
mapuche irrumpió con la quema de camiones en la comuna de Lumaco y los 
procesos de recuperación de tierras promovidos por algunas organizaciones 
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mapuches, como la Coordinadora Arauco-Malleco (CAM). Las diversas mo-
vilizaciones han sido objeto de represión y juzgamiento, incluso, persiguiendo 
penalmente a quienes han participado utilizando la aplicación de la Ley An-
titerrorista a los mapuches envueltos en acciones de recuperación de tierras.
En este escenario de conflictos se instala el autor del libro en las comuni-
dades mapuche, en particular, en la comunidad José Jineo Ñanco. Durante su 
estadía en la región tuvo una estrecha relación con los proyectos culturales y 
políticos desarrollados en el Hospital de Maquehue, conociendo allí los prin-
cipales actores y líderes de iniciativas que han buscado fortalecer la medicina 
e identidad mapuche en un clima no exento de polémicas y debates sobre 
todo en quienes ven en estas propuestas un desafío a sus intereses y prácticas 
políticas. Jesús Antona, eligió un sitio ideal para desarrollar con profundidad 
la situación de los derechos humanos del Pueblo Mapuche. Él se trazó la meta 
de buscar una perspectiva intracomunitaria para poder crear un marco teó-
rico de análisis y con ello explicar las dinámicas sociopolíticas mapuche en 
un escenario donde se conjugan fuerzas aliadas y opuestas. Maquehue es un 
amplio y rico territorio del pueblo mapuche con historias locales, expresiones 
culturales y es un actor vivo de la lucha global del pueblo mapuche. En éste 
vive una población de más de diez mil habitantes, siendo el 90% población 
mapuche, haciéndolo atractivo y novedoso para su estudio. Por su particular 
ubicación un territorio histórico del pueblo mapuche donde se han plasmado 
retos, experiencias y luchas de resistencia contra la expansión del mercado y 
la cultura huinca, teniendo como centro la ciudad de Temuco.
La expansión histórica del estado chileno y sobre todo el avance de ejército 
chileno a fines del siglo XIX (1880-1883), llamada «Pacificación de la Arau-
canía» no estuvo ajena a la presencia y al rol de las fuerzas mapuche de la 
región y de Maquehue que influyeron en la política indígena impuesta por el 
estado hasta parte importante del siglo XX.
Como resorte estratégico para develar estos hechos acaecidos en la Región 
de la Araucanía, el Dr. Antona elige la comunidad José Jineo Ñanco, que re-
fleja con notoriedad y profundidad la experiencia desigual de relación con los 
grupos de poder y con el estado chileno mismo.
La comunidad José Jineo Ñanco recibió el Título de Merced en 1904 con 
una extensión no más de 89 hectáreas de tierras. Está ubicada en la comuna de 
Padre las Casas y a sólo cinco kilómetros de la ciudad de Temuco. Dos hechos 
son significativos. El primero dice relación con la apropiación del estado de 
siete hectáreas de tierras para explotar una mina (cantera) que abastecía de 
materiales para la extensión de la línea del ferrocarril hasta Puerto Montt. El 
segundo corresponde, a su vez, a dos trazados de carretera ejecutados, uno a 
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inicios del siglo XX y el otro en la década de los años cincuenta. En ambos 
casos bajo la fórmula «legal» de la expropiación, la comunidad nunca fue 
indemnizada por el estado. Más aún, al inicio de 1930 la comunidad es im-
pactada por el ingreso y compra ilegal de tierras de parte de dos ex colonos 
que utilizando artimañas jurídicas aducen haber comprado tierras por más de 
veinte hectáreas.
Frente a estos hechos, la comunidad ha buscado diversas estrategias de 
lucha para expulsar a quienes han pretendido apoderarse, usurpar, tierras 
legalmente entregadas por el estado chileno y, al mismo tiempo, asignadas en 
calidad de propiedad colectiva. Hasta esa fecha, el tema del pueblo mapuche 
fluctuaba por parte de los chilenos en un discurso dual, si integrar a los ma-
puches a la sociedad chilena pasando por dividir la reserva indígena o mante-
nerlos en su condición innata de reserva indígena, dejándolos en las llamadas 
«zonas de refugio», bajo una clara condición de colonialismo interno. La gran 
líder histórica de la comunidad, Bartola Calfumán, optó, junto al resto de 
los líderes, por un acercamiento al movimiento social chileno, en particular 
al movimiento obrero-campesino. Las autoridades mapuches no tenían hasta 
esa fecha posibilidad de que los liderazgos existentes en la región los pudieran 
defender puesto que éstos representaban mayormente a los directos descen-
dientes del poder agrario colonial de la región y los grupos políticos más li-
gados a la izquierda chilena eran prácticamente inexistentes. Por lo mismo, la 
estrategia fue ligarse con la izquierda de la capital del país, Santiago.
En este largo batallar por sus derechos la comunidad fue estableció pro-
gresivamente alianzas tácticas y estrategias con las fuerzas de la izquierda 
tradicional y del sindicalismo chileno, definiendo sus aliados en la izquierda, 
mientras paralelamente iba adquiriendo conciencia de sus demandas cultura-
les y territoriales.
Con la irrupción de la dictadura militar (1973-1990) las implicancias fue-
ron fáciles de imaginar. La comunidad fue el punto estratégico de la repre-
sión, sus líderes fueron torturados, encarcelados y relegados. Frente a este 
protagonismo local y la demanda libertaria nacional que lleva al retorno a 
la democracia, los medios informativos fueron construyendo la imagen de 
la «Comunidad Comunista» de la región de La Araucanía. Sin embargo, los 
hechos son muy diferentes. La comunidad ha marcado su largo andar en de-
fensa de sus derechos y sus aliados desde una perspectiva mapuche y desde sus 
propios valores y concepciones del mundo. Este legado histórico y cultural ha 
permitido que la comunidad revalorice sus normas culturales, su concepción 
de mundo y sus proyectos políticos, con la recuperación a partir del año 2004 
de la ceremonia religiosa más importante del pueblo mapuche, el guillatún. 
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Antona describe y enuncia los principios de las relaciones humanas que 
gobiernan el mundo mapuche develando conceptualmente las categorías de la 
«epistemología indígena»; situando la condición del ser Che (gente), las ca-
tegoría asociadas con el bienestar y la felicidad mapuche (kume feleal, Kume 
mogen, etc.) y los espacios diferenciados del mundo (mapu) y la relación ma-
puche con la totalidad de esta esferas. Éste es uno de los aportes críticos y 
novedosos del ejercicio etnográfico del autor.
Sin lugar a dudas, la comunidad José Jineo Ñanco, como todas las co-
munidades mapuche enfrentan nuevos desafíos, sobre todo la irrupción del 
fenómeno urbano; la proletarización creciente de su fuerza laboral y el sistema 
educacional que es ajeno a la revalorización cultural. Desde ya, y en términos 
de derechos, la comunidad ha logrado anular los intentos de apropiación de 
tierras por parte de quienes pretendieron usurpar sus tierras.
Los desafíos en el tiempo futuro, de esta comunidad mapuche y las or-
ganizaciones mapuches en general, irá de la mano de la destreza que de sus 
líderes y de la capacidad de articulación global de una como conjunto, como 
Movimiento Mapuche.
Rosamel Millaman Reinao
Presidente de la comunidad José Jineo Ñanco
Profesor del Departamento de Antropología 
de la Universidad Católica de Temuco
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Nota preliminar
Los intentos por unificar la lengua de los mapuche, el mapuzungun, en un sis-
tema escriturario no han podido evitar, pese a los avances habidos, la existen-
cia de al menos cuatro alfabetos, ninguno de los cuales cuenta con el consenso 
suficiente entre todos los grupos mapuche, el mundo académico y las institu-
ciones indigenistas. Pese a las ventajas prácticas que ofrece el Grafemario Uni-
ficado para los castellano-parlantes, en este volumen, en general, se adopta el 
alfabeto propuesto por el lingüista mapuche Anselmo Ranguileo modificado 
por la Carrera de Educación Intercultural de la Universidad Católica de Te-
muco. Por otra parte, nos hemos decantado por la forma dialectal wenteche, 
identidad territorial de nuestros principales informantes, especialmente a la 
hora de transcribir una determinada palabra. Cuando se trata de documenta-
ción escrita hemos respetado la grafía original empleada por los autores y las 
formas castellanizadas de los textos etnohistóricos. Hay que observar que, en 
ocasiones, ciertas palabras que aparecen en pasquines, manifiestos, páginas 
webs, etcétera, ofrecen formas que no se corresponden exactamente con la 
lógica de los grafemarios mencionados o presentan formas híbridas. Además, 
para evitar confusiones remitimos al lector a un glosario específico sobre los 
términos más relevantes. 
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C A P Í T U L O  U N O
Los derechos humanos en los tiempos de la 
globalización
En paralelo a los vertiginosos cambios que se han venido produciendo como 
consecuencia de la globalización, los derechos humanos han cobrado un pro-
tagonismo renovado por las potencialidades que ofrecen para articular el 
nuevo orden global. El «mundo sin fronteras» hacia el que pretendidamente 
camina la humanidad carece de una doctrina moral fuerte que permita cohe-
sionar a la heterogénea humanidad globalizada. Parece que resulta tentador 
que los derechos humanos se encarguen de este cometido, en tanto que su uso 
se ha ido extendiendo, incluso, entre aquellos pueblos que tradicionalmente 
los han visto con prejuicios. En este sentido, Wilson (1997: 1) apuntaba acer-
tadamente que los derechos humanos, junto con la idea de democracia, se 
han convertido en los valores políticos más globalizados de nuestro tiempo en 
tanto que su extensión se ha visto favorecida por el vacío ideológico que dejó 
el final de la Guerra Fría. 
Algunos autores han advertido de los riesgos que supone usar los derechos 
humanos para contrarrestar la crisis de las ideologías. Relevantes personali-
dades han alertado de la tentación de tratar los derechos humanos como si 
fueran la nueva religión laica (Morales, 1999: vii): «la religión de los descreí-
dos» (Daniel, 2002), puesto que si se convierten en un programa político sa-
cralizado pueden perder credibilidad. Otros, sin embargo, ven en los derechos 
humanos el estandarte en el que sustentar un proyecto emancipador (Sousa 
Santos, 1997), siempre y cuando sea posible realizar una nueva lectura que 
incorpore una mirada multicultural de estos derechos.
Lo que parece claro es que los derechos humanos, lejos de erigirse en el 
nuevo paradigma aglutinante globalizado, se han conformado en poderosos 
argumentos de disputa y en un lenguaje intercultural de alcance mundial para 
hacer frente a las interpretaciones hegemónicas sobre el mundo y defender 
intereses sectoriales. Paradójicamente, mientras aumenta el número de pue-
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blos que recurren a los derechos humanos para defender su identidad y sus 
recursos materiales, cobran más fuerza las corrientes de opinión que sostienen 
que los derechos humanos son una construcción euro-norteamericana de apli-
cabilidad limitada (Beetham, 2006: 107-112). 
Para algunos, el carácter «totalizador» que difunden las bases morales en 
que se sostienen los derechos humanos encierra una trampa orientada a jus-
tificar los valores euro-norteamericanos y contribuye a afianzar el «nuevo 
orden mundial» naturalizando la preponderancia cultural de Occidente, el 
neoliberalismo y la religión cristiana (Wilson, 1997: 4-7). Sostienen que la 
aureola de aséptica neutralidad, con la que el neoliberalismo ha pretendido 
blindar los derechos humanos, tiene como objetivo despojarlos de sus dimen-
siones históricas y ocultar los vínculos que éstos tienen con las conquistas de 
la humanidad a través de las luchas sociales. Por otra parte, la promoción en 
abstracto del discurso de los derechos humanos y de la democracia occidental 
en el actual escenario mundial se encuentra lastrada por la tradición imperia-
lista de Occidente, por lo que su extensión genera muchas zozobras entre los 
pueblos que participan de otras tradiciones culturales, no sólo por lo exclu-
yentes que puedan resultar sus dimensiones filosófico-especulativas, sino por 
los efectos homogeneizadores que, bajo la coartada humanitaria, se despren-
den de un posible uso imperialista de los mismos (Del Águila, 2001: 22 y 32).
A nuestro juicio han sido las apropiaciones y usos ilegítimos que se han 
hecho de los derechos humanos los que más han socavado su credibilidad y 
su vocación de universalidad y no la crítica ejercida desde otras culturas. De 
hecho, la naturalización de ciertas asociaciones, lejos de reforzar su eficacia, 
ha contribuido a que su extensión, en ocasiones, haya sido vista como una 
amenaza para otras formas de vida. Esta preocupación por los usos y abusos 
que ha hecho Occidente de los derechos humanos es la que llevó a la Unesco, 
en el cincuentenario de la promulgación de la Declaración Universal de los 
Derechos del Hombre (1948), a promover iniciativas encaminadas a conocer 
las diversas percepciones que existen de ellos para fomentar una mirada inter-
cultural de los mismos:
Hay que interpretar cómo perciben los diferentes pueblos los derechos hu-
manos, ya que a muchos de ellos les son desconocidos y sentidos como algo 
ajeno a su contexto cotidiano. Algunos enfoques rechazan la universalidad 
de estos derechos por ser occidentales e individualistas (Unesco, 1997: 28).
La postura que se sostiene a lo largo de este volumen propone que, para 
disipar temores y reticencias de otras tradiciones culturales y dar respuesta a 
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los nuevos desafíos derivados de la globalización, es necesario hacer una relec-
tura de los derechos humanos que permita renovar su legitimidad y dar con-
fianza a todos aquellos que aún ven en ellos un peligro para su identidad y su 
modo de vida. Pero para que esto sea posible es necesario fundamentarlos en 
unas bases plurales que no respondan únicamente a los valores de una cultura 
concreta. Creemos, con Krotz (2002: 41), que el estudio antropológico de los 
derechos humanos puede promover otras bases desde las cuales favorecer el 
diálogo intercultural con otros pueblos. Ello supone dar paso a otras miradas 
que contemplen los derechos humanos a partir del vasto legado de prácticas 
y conocimientos que ha producido la humanidad a lo largo de la historia, en 
vista de que las interpretaciones etnocéntricas y hegemónicas constituyen un 
lastre para su adhesión, efectividad y extensión. 
A continuación, antes de ocuparnos de los problemas interculturales que 
presentan los derechos humanos, nos centraremos en los debates producidos 
desde Occidente referidos a la cuestión de la indivisibilidad de los derechos 
humanos o la formulación de una nueva generación de derechos que sea capaz 
de hacer frente a los desafíos que presenta la globalización. 
Hacia una renovación de los derechos humanos
Desde hace tiempo, diferentes personalidades se han mostrado favorables a 
una evolución de los derechos humanos en función de las nuevas necesida-
des sociales, poniendo de relieve su carácter histórico y dinámico (Banditer, 
1998: 5). Resulta obvio que los cambios que se han producido en el mundo 
contemporáneo en las últimas décadas han traído consigo nuevos problemas 
para las personas, lo que ha favorecido una creciente corriente de opinión que 
piensa que es necesario formular nuevos derechos para hacer frente a los nue-
vos retos y riesgos derivados de globalización, los que se han venido a llamar 
«derechos emergentes». 
Paralelamente se han producido diferentes pronunciamientos que abogan 
por reforzar la exigibilidad de los derechos de segunda y tercera generación, 
sancionando sin titubeos el principio de indivisibilidad:
no es posible la dignidad humana donde imperan la extrema pobreza, el anal-
fabetismo, la falta de atención médica y la ausencia de una protección social 
elemental. El ser humano es uno y sus derechos fundamentales constituyen 
una unidad indivisible. Privar a un ser humano de una parte de sus derechos 
equivale a negárselos todos (Banditer, 1998: 4).
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En el ámbito de los derechos humanos de los pueblos originarios, junto a 
una lectura intercultural, el principio de indivisibilidad resulta fundamental 
puesto que supone una garantía para su efectividad. Entendemos la indivisibi-
lidad en el sentido de Courtis y Abramovich (2004), para quienes los derechos 
sociales y económicos deben estar en relación con los derechos políticos y ci-
viles y con los derechos de identidad. Esta posición persigue que los derechos 
humanos puedan satisfacer las demandas de aquellas tradiciones culturales y 
sensibilidades políticas que históricamente han visto cómo sus aspiraciones 
han sido escamoteadas por la visión dominante, en tanto que se ha puesto el 
énfasis en unos derechos en detrimento de otros. Temas como la protección 
de la biodiversidad, el derecho a la propiedad intelectual de los pueblos, el 
concepto de propiedad colectiva como derecho fundamental y, sobre todo, la 
consideración de que los derechos culturales y colectivos deben considerarse 
derechos fundamentales e indivisibles, constituyen retos para la inclusión de la 
diversidad, y hacia ellos se encaminan buena parte de las reflexiones actuales 
de los juristas y otros científicos sociales (Ansuategui y otros, 2005; Aparicio, 
2005; Berraondo, 2006; Donnelly, 2003; Fariñas, 2004, 2006; Mariño y Oli-
va, 2004; Pérez de la Fuente, 2005; Oliva y Blázquez, 2007; Vidal-Beneyto, 
2006).
En esta línea, organizaciones como Oxfam Internacional o el Centro para 
los Derechos Sociales y Económicos de Nueva York, reclaman que la des-
igualdad económica sea considerada una violación del derecho humanitario 
internacional (Monge, 2001: 2). Por su parte, la Organización Mundial de la 
Salud (OMS) lleva reclamando desde 1998 que la salud se reconozca como un 
derecho humano fundamental, sobre todo cuando en ciertos países ésta se ha 
convertido en un negocio y la calidad de la asistencia depende de los ingresos 
individuales. Para algunos, el mero refuerzo de los mecanismos existentes es 
insuficiente y proponen promover una nueva formulación de derechos que 
atiendan demandas históricas en el ámbito de los derechos humanos, como ha 
sido el caso de los derechos de los pueblos originarios. Esta postura se com-
plementa con ciertas propuestas orientadas a promover la globalización de los 
mecanismos de justicia (Fariñas, 2004: 31). 
Hay que advertir que estas propuestas se observan con recelo debido a la 
deriva que pudiera provocar un exceso de positivación de aspectos «sectoria-
les» que pudieran estar expresando reivindicaciones de grupos particulares, 
con la consiguiente merma de eficacia de los derechos «fundamentales». Un 
problema añadido es que la universalidad de estos nuevos «derechos emergen-
tes» estaría igualmente cuestionada por lo que diferentes sectores se muestran 
escépticos debido al riesgo que supone poner en crisis el actual marco norma-
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tivo sin tener certeza de los supuestos beneficios de una nueva redacción de 
los derechos humanos, como se encargó de puntualizar Jerome Bindé, subdi-
rector de Ciencias Sociales y Humanas de la Unesco: «No estamos en el mejor 
momento para reescribir la Declaración Universal de los Derechos Humanos» 
(21 de septiembre de 2004). Para Campbell (1998: 26), la promulgación de 
una nueva generación de derechos no resuelve los problemas per se a no ser 
que se acompañe de nuevas estrategias políticas que aumenten la eficacia en la 
defensa de los derechos humanos. Señala que el problema es que se ha dejado 
al frente de las decisiones políticas a la «dictadura de las leyes del mercado» 
y no se han tomado medidas estructurales para reorientar este modelo de de-
sarrollo económico:
tal vez el reto actual no sea tanto la aparición de una nueva generación de de-
rechos como el reconocimiento de que en el contexto de la mundialización la 
defensa de los derechos ha de tener en cuenta una multiplicación de campos 
de acción y de dificultades en el espacio y en el tiempo (Campbell, 1998: 27).
Por otra parte, las continuas alusiones al «derecho al desarrollo» (Valencia, 
2003: 142; Gómez Isa, 2006: 451) hacen sospechar que éste se ha convertido 
en la panacea para muchos de los males que se atribuyen a la globalización. 
En este derecho confluyen además los elementos que caracterizan a la nueva 
generación de derechos, ya que éstos ponen el énfasis en la indivisibilidad de 
los derechos humanos para materializar su efectividad, cuestión especialmente 
importante para los pueblos indígenas debido a que cada día son más eviden-
tes los vínculos que se establecen entre los derechos humanos y el nivel de 
desarrollo de los países (véase PNUD, 2000: iii; Gómez Isa, 2006: 451-467). 
La idea que subyace es que los derechos humanos son elementos fundamenta-
les en el desarrollo; de hecho, no puede haber un desarrollo, en el sentido que 
promueve la Unesco (1997) como algo más que el mero crecimiento econó-
mico, si no se respetan los derechos humanos, ya que éstos forman parte del 
desarrollo mismo. El problema gravita sobre una posible interpretación etno-
céntrica del desarrollo puesto que éste adolece de la misma inconsistencia que 
otros «universales» (Escobar, 1997: 501-502, citado por Viola, 2000: 19).
En vista del absentismo político y la debilidad que se observa en los Estados 
frente al poder económico transnacional, parece necesario positivar nuevos 
derechos o incluir derechos específicos reforzando la indivisibilidad de las dife-
rentes generaciones de derechos humanos para afianzar políticas globales que 
sean capaces de enfrentar los problemas derivados de un modelo económico 
hegemónico generador de desigualdad y predador con el planeta. Pero recon-
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ducir el proceso en beneficio de las personas requiere abordar la cuestión de la 
diversidad como característica esencial de la humanidad, por lo que es necesa-
rio ensayar nuevos modelos y argumentos éticos, políticos, culturales y jurídi-
cos para proteger la Agencia Humana.1 Si los derechos existentes se encuentran 
cuestionados desde una perspectiva intercultural, sería estéril codificar nuevos 
derechos sin que éstos hubieran pasado un tamiz transcultural; esto se revela 
especialmente evidente en lo que se refiere al ámbito de la salud, al medio am-
biente o la educación, tres de los pilares en los que los pueblos originarios de 
América fundamentan su proyecto de vida deseable, tal como veremos en el 
caso mapuche. 
El fenómeno de la globalización y los derechos humanos
La polisemia política asociada al término globalización2 ha llevado a que, 
incluso, los sectores más críticos con este fenómeno pujen por arrogarse su 
significado y aprovechen las sinergias que ofrece para dar cabida a diferentes 
aspiraciones, reconvirtiendo así la globalización capitalista en un fenómeno 
protagonizado por la sociedad civil y no únicamente por los Estados y los 
mercados internacionales. En esta pugna, la globalización de los derechos hu-
manos como referentes éticos y jurídicos ha adquirido una relevancia sin pa-
rangón. 
Los procesos transnacionales han puesto en evidencia movimientos y fenó-
menos heterogéneos que provocan profundas transformaciones en todos los 
ámbitos y en muchos casos estos cambios han sido vistos en clave de oportu-
nidades; éste es el motivo de que muchos sectores sociales hayan transitado 
desde el discurso de la antiglobalización, esgrimido por los detractores de la 
globalización, al de la «alterglobalización» y, en lugar de luchar frontalmente 
contra ella, han optado por apropiarse de su significado con objeto de recon-
ducir los cambios en su propio beneficio a partir de las oportunidades que la 
globalización ofrece para las personas. La Premio Nobel, Nadine Gordimer, 
1. Entiéndase por «agencia», en una acepción no recogida en el diccionario, la «cuali-
dad de agente», siendo éste la persona o cosa que obra o tiene virtud de obrar. Buscar una 
expresión española más correcta para el término inglés agency, de uso tan frecuente en la 
teoría social y cultural contemporánea, tendría el inconveniente de hacerla irreconocible.
2. Para profundizar en el tema de la globalización aplicado al ámbito que nos ocupa es 
interesante revisar Held y McGrew (2003), Beck (1998), Hardt y Negri (2000), Wallers-
tein (1979), Vidal-Beneyto (2003; 2006), Castell (2000), García Canclini (1999; 2004), 
Santos (2005).
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sintetizó certeramente el sentido de este proyecto alternativo: «Ninguna glo-
balización sin rostro humano» (citada por Morales 2001: xxii). 
Se podría afirmar que éste ha sido el camino que han recorrido los pueblos 
originarios en los últimos años, los cuales han aprovechado las ventajas que 
aportan las nuevas tecnologías de la comunicación para crear redes y deman-
dar la extensión de los derechos humanos para sus pueblos (Morales, 2001: 
xvii; Anaya, 2004: 89-99; Brysk, 2007; 2009; Radcliffe, 2007). La creciente 
globalización del derecho ha permitido a los pueblos indígenas trascender los 
marcos jurídicos nacionales, que a veces son más restrictivos para sus intere-
ses que los internacionales, con cierto éxito para defender sus territorios y sus 
culturas. 
Parece evidente, por tanto, que no existe una sola globalización sino múl-
tiples globalizaciones. Pero lo cierto es que más allá de enfoques académicos, 
posiciones políticas y disquisiciones conceptuales, todo el mundo entiende que 
se ha radicalizado un proceso económico de características mundializadas al 
que comúnmente nos referimos por el término globalización y que supone una 
acentuación sin precedentes de las redes mundiales de interdependencia, cuya 
manifestación más determinante desde el último cuarto del siglo XX ha sido el 
afianzamiento mundial de la economía capitalista en su vertiente más radical 
y que se ha retroalimentado de las innovaciones tecnológicas, especialmente 
de las del sector de las telecomunicaciones (internet, televisión por cable, tele-
fonía móvil, etcétera). Por otra parte, pese a la imprecisión y la polémica que 
suele acompañar a la noción de globalización y las asociaciones implícitas 
que se le atribuyen, lo cierto es que actualmente la globalización, tanto en sus 
dimensiones reales como en las imaginadas, impregna cualquier asunto en el 
que se ven implicados los derechos humanos y los derechos de los pueblos 
indígenas; de ahí que este fenómeno impregne transversalmente este trabajo.
La caracterización de una globalización asociada únicamente a la mun-
dialización del capitalismo y la hegemonía occidental cuenta con múltiples 
detractores y tanto en su vertiente política como conceptual resulta más que 
discutible. Por ejemplo, algunos autores señalan que la idea que se ha difun-
dido de la globalización es la consecuencia inevitable de un supuesto proceso 
evolutivo, aunque no parecer ser un fenómeno novedoso en la historia de la 
humanidad (Held y McGrew, 2003: 15-17). Para otros, como Giddens (2004: 
16-17), la globalización es la expresión de una radicalización de la moderni-
dad y rechaza la emergencia de un nuevo paradigma sustitutorio: «inventar 
términos como postmodernidad y el resto» para ver cómo hemos llegado aquí 
es un error y lo que hay que hacer es realizar una mirada renovada de la mo-
dernidad, que ha sido «precariamente» concebida por las ciencias sociales.
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Para Quijano (2006) la globalización no puede concebirse como una radica-
lización de la modernidad, ya que modernidad y colonización son dos elemen-
tos que van unidos y así deben ser contemplados: «no sólo otros mundos son 
posibles sino que siempre han existido otros mundos», pero para concebirlos la 
modernidad debe ser superada saliéndose de ella. Para este autor, el «mito de la 
globalización» es un intento del neoliberalismo para monopolizar y desvirtuar 
el marco explicativo de las realizaciones de poder a escala planetaria, negando 
la posibilidad de la existencia de espacios alternativos que puedan escapar a este 
fenómeno tan «natural» como «irremediable». 
Escobar (2003: 51) alerta también de los ocultamientos implícitos en los 
mensajes globales que pretenden moldear el imaginario colectivo para afian-
zar los mecanismos de dominación y de imposición de un orden mundial que 
aspira a erigirse en un nuevo universalismo cuando en realidad lo que ofrece 
es un neocolonialismo. Precisamente uno de los elementos constitutivos del 
patrón mundial del capitalismo es la colonialidad,3 la que se funda en:
la imposición de una clasificación racial/étnica de la población del mundo 
como piedra angular de dicho patrón de poder y opera en cada uno de los 
planos, ámbitos y dimensiones, materiales y subjetivas, de la existencia coti-
diana y a escala social (Quijano, 2007: 93).
Grosfoguel (2006) sugiere que la globalización debe concebirse como un 
sistema de múltiples jerarquías de poder (heterarquías) que se encuentran 
entrelazadas entre sí. Sostiene que el colonialismo y todos los movimientos 
históricos realizados por las potencias dominantes encaminados a la mun-
dialización se basan en una combinación de elementos económicos, políticos 
y culturales, por lo que los procesos transnacionales se caracterizan por una 
heterogeneidad histórico-estructural (Grosfoguel, en Equipo Sigma, s/f: 70).
Para Sousa Santos (1997: 4) existe una relación íntima entre los procesos 
de globalización y los de localización, puesto que ambos constituyen las dos 
dimensiones de un mismo fenómeno, y esto resulta importante para situar el 
discurso y las prácticas referidas a los derechos humanos desde posiciones 
contrahegemónicas en el contexto contemporáneo, como las que se formulan 
3. La colonialidad es un concepto diferente al colonialismo, aunque surge vinculado con 
él. El colonialismo se refiere «estrictamente a una estructura de dominación y explota-
ción, donde el control de la autoridad política, de los recursos de producción y del trabajo 
de una población determinada lo detenta otra diferente identidad, y cuyas sedes centrales 
están, además, en otra jurisdicción territorial. Pero no siempre, ni necesariamente, implica 
relaciones racistas» (Quijano, 2007: 93, nota 1).
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desde los pueblos originarios de América. Este autor denomina «localismo 
globalizado» al fenómeno local globalizado con éxito y «globalismo locali-
zado» al impacto específico de las prácticas e imperativos transnacionales en 
las condiciones locales, «que por tanto son desestructuradas y reestructuradas 
para responder a imperativos transnacionales». El esquema propuesto por 
Sousa Santos permite entonces redimensionar y situar el discurso de los de-
rechos humanos más allá de la polémica filosófica universal versus particular 
puesto que, para él, el sistema mundial responde a «una red de localismos 
globalizados y de globalismos localizados» (Santos, 1997: 4). No obstante, 
advierte, existen ciertas categorías que no pueden incluirse en las anteriores; 
por ejemplo, los «cosmopolitismos» y la «herencia común de la humanidad» 
(5). Para este autor, los cosmopolitismos consisten en formas de «localismos 
globalizados» o «globalismos localizados» manejados por los grupos sociales, 
los Estados-nación, otros pueblos no occidentales, etc., que pugnan por erigir-
se en ideas o conceptos cosmopolitas a partir de una manipulación interesada 
de los beneficios y las capacidades de la interacción transnacional creada por 
el sistema mundial. Los segundos son aspectos que se refieren al planeta en 
su totalidad, y son imprescindibles para la sostenibilidad de la vida humana, 
como por ejemplo: el medio ambiente global, la protección de la capa de 
ozono, el Amazonas, la Antártida y otras categorías como la exploración del 
espacio, la Luna, etc. 
Coincidimos con Sousa Santos en que «los conflictos, resistencias, luchas y 
coaliciones que se agrupan alrededor del cosmopolitismo y la herencia común 
de la humanidad muestran que lo que llamamos globalización es de hecho un 
conjunto de áreas de confrontación» (1997: 5). Asimismo, participamos de 
la apreciación de Grosfoguel respecto a que es necesario entender la globali-
zación desde la articulación de heterarquías de poder que confluyen en unos 
determinados contextos de ocurrencia pero que los trascienden. Por tanto, 
en este trabajo hemos contemplado la globalización como un fenómeno con-
tradictorio, complejo y multidireccional y en el que las decisiones y procesos 
mundiales tienen una repercusión particular en el ámbito local, y en el que es-
tos fenómenos son reinterpretados y devueltos en formas particulares. Desde 
esta perspectiva, lo local y lo global se encuentran en una relación dialéctica 
y complementaria. La lectura de los procesos que describen el impacto de 
la transnacionalización en los contextos locales se ha venido a enunciar con 
el término híbrido de «glocalización», que consiste en interpretar cómo «las 
diferentes sociedades digieren a su manera y reelaboran nuevas formas cul-
turales a partir de su singular inserción en el sistema económico» (Piqueras, 
1999). No obstante, como se encarga de matizar Augé, esta hibridación no 
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debe tomarse en el sentido de una «eliminación de las líneas rojas» que sepa-
ran lo universal de lo particular:
el binomio local-global no es equivalente a universal-particular ya que lo 
local puede ser una réplica de lo global o una excepción y lo particular tiene 
cosas que se relacionan con lo universal de forma dialéctica. De ahí surge el 
término glocal (Augé, 2007: 53). 
El discurso de la interculturalidad en un mundo globalizado 
La reacomodación a las presiones del capitalismo y al etnocentrismo global 
promovido por los países dominantes ha acentuado los procesos de reafirma-
ción identitaria debido a los temores a la asimilación y a los intentos de fijar 
una «cultura mundial» basada sobre todo en la tradición euro-norteamerica-
na y en la que los derechos humanos conformarían el relato aglutinante frente 
a las tendencias de las políticas identitarias.4 Esta homologación se asienta 
sobre unas condiciones políticas, jurídicas y económicas que se caracterizan 
por la asimetría de poder: 
cuanto más se globalizan las relaciones jurídico-económicas más se localizan 
o se fragmentan las manifestaciones sociales, laborales y culturales, en las 
cuales aquéllas han de desarrollarse, produciendo además una relación des-
igual entre aquéllas y éstas (Fariñas, 2004: 7).
Piqueras (1999) señala que la antropología ha insistido en presentar la 
globalización incluyendo las múltiples formas de «mundialización» que ex-
perimentan los diferentes pueblos, los cuales se han encargado de reasumir 
y reinterpretar los fenómenos de la «aparente homogeneización planetaria», 
enfoque asumido en este trabajo. Coincidimos también con Escobar (2003) 
en que el resurgimiento identitario y la resistencia a la homogeneización han 
puesto de relieve la «existencia de afueras» o periferias de la globalización, en 
las que, con creatividad y fortaleza, las culturas minoritarias y subordinadas 
resisten los envates de Occidente en los intentos de una neouniversalización 
4. Sobre el tema de los derechos humanos, el cruce de perspectivas culturales, la globali-
zación y los cuestionamientos del universalismo por parte de las diferentes culturas existen 
obras de marcado corte antropológico que abordan estas cuestiones desde los contextos 
locales y desde las diferentes perspectivas en relación con niveles de articulación más am-
plios, algunos trabajos clásicos los tenemos en An-Na Ìm (1995), Wilson (1997), Turner 
y Nagengast (1997), Cowan, Dembour y Wilson (2001), Pitarch y López García (2001).
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del mundo, contraponiendo experiencias alternativas y redes organizativas 
cada vez más influyentes y mejor organizadas, al actuar con vocación y voz 
global. 
Hemos querido insertar las relaciones interculturales en el marco de las in-
teracciones globales atendiendo a la desigualdad y a la conexión/desconexión 
con los sistemas más amplios y a la inclusión/exclusión de los beneficios que 
este proceso aporta a los pueblos indígenas. García Canclini condensa el sen-
tido que nos interesa en este trabajo en el título de su libro Diferentes, des-
iguales y desconectados (2004) a la hora de relacionar la globalización con la 
diversidad cultural. Para este autor al plantear los modos de interculturalidad 
en clave negativa se adopta «lo que siempre ha sido la perspectiva del pen-
samiento crítico: el lugar de la carencia» (2004: 25). Se trata de recoger la 
perspectiva de los actores a partir de la impronta física, psicológica y cultural 
que va dejando la globalización en los «globalizados» y que se enmarca en 
múltiples espacios de interacción cultural, tanto físicos como virtuales. 
Resulta obvio que el mero reconocimiento de la diferencia bajo el discurso 
del multiculturalismo resulta una aceptación simbólica, pero está vacía de 
contenido y forma parte de un proyecto de Estado remozado que se ha venido 
a denominar como «multiculturalismo liberal» y que no sería más que una 
variedad del Estado-nación excluyente de siempre ya que, como ha señalado 
Walsh (2007: 53-55), la interculturalidad no es sólo interrelación sino que 
también es transformación. La «multiculturalidad» tal como ha sido digerida 
por el neoliberalismo pretende presentar la diversidad como «un agregado 
en la unidad del Estado», pero no cuestiona la ideología del Estado unitario, 
dejando intactas las estructuras e instituciones que reproducen las desigual-
dades. Coincidimos con Walsh en que ha habido una instrumentalización de 
ciertas interpretaciones de los términos multiculturalidad/interculturalidad 
para diluir la cuestión de la diferencia «bajo el discurso del intercambio y el 
préstamo», lo que supone implícitamente la folclorización y la negación del 
«otro» (el diferente, el pobre, el subordinado, el disidente...):
el discurso de la interculturalidad es cada vez más utilizado por el Estado y 
por los proyectos de las fundaciones multilaterales como un nuevo «gancho» 
del mercado. Al asumir la interculturalidad dentro de la política y el discurso 
del Estado, y de modo similar dentro de la política de las instituciones mul-
tilaterales como el Banco Mundial, su fundamental significación transforma-
tiva, tal como es concebida por los movimientos indígenas, es debilitada y 
cooptada (Walsh, 2007: 55). 
La etnografía viene a demostrar que las dinámicas que se producen fuera 
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de las fronteras étnicas han dado una dimensión mundial y multicultural a los 
problemas de los pueblos originarios, los cuales influyen decisivamente en la 
configuración de las representaciones locales que existen sobre los derechos 
humanos, así como en la elaboración del discurso que se organiza en torno a 
ellos; a la inversa, fruto de estos procesos, los derechos humanos están siendo 
sometidos a nuevas exigencias y demandas. En este sentido la interculturali-
dad ha pasado a convertirse en una «herramienta conceptual que organiza la 
diferencia colonial, las políticas de subjetividad del movimiento [indígena] y 
su pensamiento y acciones en relación al problema de la colonialidad del po-
der» (Walsh, 2007: 57-58).
La extemporaneidad de la polémica universalismo versus relativismo
Pese a que la vieja polémica entre universalismo y relativismo5 en relación 
con los derechos humanos sigue produciendo abundante literatura y prota-
gonizando cíclicamente el centro del disenso en importantes eventos, resulta 
imperativo trascender este debate debido a que las condiciones políticas, eco-
nómicas y sociales que ofrece el actual contexto mundial se han encargado de 
poner en evidencia la extemporaneidad de esta diatriba y su esterilidad para 
resolver los problemas reales de los grupos más desfavorecidos, los cuales se 
encuentran ya inmersos en una dinámica de interacciones sin precedentes. 
Al menos en lo que respecta a las grandes desigualdades sociales y a la siste-
mática conculcación de los derechos humanos que se observa en muchas par-
tes del mundo, lo que parece claro es que la teoría de los derechos humanos 
es universal sólo en abstracto, pero no en su aplicación (Sousa Santos, 1997: 
6); basta observar la indiferencia con la que contemplan las principales poten-
cias el sufrimiento humano que producen conflictos enquistados u olvidados, 
como los de Dafur, Sahara, Palestina, etc., en los que los intereses nacionales 
o económicos priman frente a la defensa de los aclamados valores universales. 
En este trabajo se contemplan los derechos humanos como realizaciones 
prácticas y conquistas históricas que pueden ser compatibles con el pluralismo 
existente. Siguiendo a Ignatieff (2003: 76), nos interesa, sobre todo, lo que 
los derechos humanos pueden hacer por las personas dejando al margen las 
polémicas abstractas sobre sus dimensiones metafísicas, puesto que creemos 
que cualquier concepto general debería ser más procedimental que sustantivo 
(Sousa Santos, 1997: 3). Esta postura nos lleva a tratar de superar las dico-
5. Sobre este tema puede verse Hatch (1983), Renteln (1988), Cohen (1989), Messer 
(1993), Nagengast y Turner, (1997: 269-272) y Donnelly (2003: 89-106).
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tomías universalismo/relativismo en tanto que las dinámicas históricas han 
demostrado que son extemporáneas, por lo que aquí nos hemos centrado en 
la exploración de las reinterpretaciones y significados que se producen desde 
la perspectiva de los pueblos originarios de América dentro del panorama 
mundial ya mencionado. 
La metodología antropológica ha producido las evidencias más claras de la 
vacuidad de estas antinomias ya que la teorización sobre la interculturalidad 
de los derechos humanos debería sustentarse en trabajos más apegados al te-
rreno (Soriano, 2004: 140). Ferrándiz (2010: 162) señala que las tendencias 
más recientes en antropología han dejado obsoleto el debate sobre el univer-
salismo y el relativismo; conceptos como el de «vida social de los derechos» 
(Wilson, 2006) ofrecen nuevas posiblidades para enfocar la cuestión de los 
derechos humanos dentro de la complejidad del contexto contemporáneo y de 
las prácticas de los actores que intervienen en la arenas globalizadas: 
como hoja de ruta para sortear las dificultades planteadas por la prolifera-
ción y fragmentación de los discursos y prácticas asociadas, la multiplicación 
de actores sociales y estatales que usan las legislaciones y retóricas vinculadas 
con los derechos humanos para movilizar distintos tipos de reclamaciones y 
agendas políticas y económicas (Ferrándiz, 2010: 162).
Precisamente para evitar la especulación teórica ajena a la práctica, aquí 
recurrimos a la etnografía centrada en un «caso» referido al uso y significado 
que hacen los mapuche de los derechos humanos a partir de un contexto y una 
situación concreta, estudiando los etnoconceptos desde la plasticidad de las 
prácticas, sin renunciar por ello a la comparación intercultural y la búsqueda 
de pautas transculturales. Lo que a nosotros nos interesa de la cuestión de 
la universalidad de los derechos humanos es explorar la posibilidad de una 
universalidad alternativa y descolonizadora, acorde con la diversidad cultu-
ral que caracteriza al género humano. Una universalidad despojada del sesgo 
imperialista que tantas desafecciones provoca (Soriano, 2004: 113-114). Pero 
ésta sólo será posible si se alimenta de las distintas epistemologías y cosmovi-
siones, puesto que, como afirma Etxeberría (1999), sólo es posible involucrar 
a los diferentes pueblos y tradiciones culturales en un nuevo diálogo intercul-
tural si éste se construye a partir de una «universalidad dialógica» (Etxeberría, 
1999, citado por Vidal-Beneyto, 2006: 18).
El término universalidad puede referirse a «lo único» frente a «lo diverso», 
pero no tiene por qué entenderse necesariamente como unificación, ya que 
también puede referirse a la «unidad de plurales». No obstante, para solventar 
el uso y abuso que se ha hecho de este término y sortear las connotaciones que 
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posee, nos parece más adecuado acudir a conceptos como «diversalidad como 
proyecto universal» (Mignolo, 2003: 20) o «pluriversalidad» (Escobar, 2003: 
66) para expresar el sentido de una universalidad diferente. Hay que advertir 
que este cambio de enunciado no significa nada si los fundamentos que sos-
tienen los derechos humanos no se someten a la crítica desde epistemologías 
diversas: «epistemologías otras», «epistemología fronterizas» (Escobar 2003; 
Mignolo, 2003) o «epistemologías del sur» (Sousa Santos, 2005), puesto que 
el conocimiento alternativo debe ser el producto de la fuerte interacción de las 
culturas y nutrirse del conocimiento plural.
Obviamente, someter los derechos humanos a un proceso de descoloniza-
ción remite a un proyecto distinto, uno que rompa el modelo actual de relacio-
nes que los países y culturas dominantes tienen establecidas con la alteridad 
y que no pueden reducirse a tratar de sofocar los temores a un mero conflicto 
cultural —al modo del «choque de civilizaciones» (Huntington, 1993, 1997) 
versus «alianza de civilizaciones» (Barquero y Arbós, 2007)— dejando a un 
lado la asimetría de las relaciones de poder y la lógica que permea al sistema 
político y económico dominante (el capitalismo neoliberal), puesto que una 
lectura incluyente y diversa de los derechos humanos, así como su extensión 
y efectividad, parecen armonizar mal con la destrucción de la naturaleza, la 
explotación de los seres humanos y la lógica del máximo beneficio. 
Las propuestas de tolerancia difundidas por Occidente, como consecuencia 
de las crecientes realidades multiculturales, parecen insuficientes. Los enfo-
ques renovadores de la modernidad no alcanzan a captar la problemática de 
los pueblos originarios. Es el caso, por ejemplo, de la noción de «ética discur-
siva» de Habermas, la cual se torna insatisfactoria al carecer de locus y sujeto 
concreto, por lo que resulta abstracta y ahistórica. Esa falta de imbricación 
con la experiencia histórica de los pueblos originarios impide comprender sus 
representaciones sobre los derechos humanos. Frente a esta «ética discursiva» 
abstracta resulta más fructífera la noción de «geopolítica del conocimiento» 
de Mignolo (2003), por la cual ningún pensamiento se encuentra fuera de una 
geopolítica, incluyendo su dimensión «corpopolítica», es decir, la percepción 
del mundo desde el propio cuerpo. 
Por este motivo nos resultan más sugerentes las miradas producidas desde 
la periferia del sistema (el Sur o Tercer Mundo) centrándonos en América 
Latina. De ahí las recurrentes citas a autores vinculados al enfoque conocido 
como «giro decolonial» (Castro Gómez y Grosfoguel, 2007), el llamado Pro-
grama Modernidad/Colonialidad (Escobar, 2003) o las propuestas de Sousa 
Santos (2005) vinculadas con las elaboraciones de Porto Alegre, ya que si-
guiendo a Amín (1989: 9) parece claro que colonialismo y eurocentrismo se 
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encuentran imbricados en el programa de la modernidad,6 y es precisamente 
en el marco de ese paradigma, sobre todo en su desarrollo histórico vincu-
lado con la extensión del capitalismo (Horkheimer y Adorno, 2006), donde 
muchos discursos indígenas sitúan el germen del genocidio, del etnocidio, del 
despojo, de la exclusión y de la negación. Por tanto sin una contextualización 
y corporización de estos procesos resulta imposible comprender la visión que 
tienen los pueblos colonizados de los discursos filantrópicos globalizados que 
se han difundido desde Occidente.
No es el objeto de este trabajo realizar una crítica teórica y en profundi-
dad de la modernidad ni adherirnos de forma acrítica a la posmodernidad, 
porque ésta no es sino una «crítica eurocéntrica del eurocentrismo» de la 
modernidad» (Grosfoguel 2006: 20). No obstante, lo que se suele denomi-
nar genéricamente «posmodernidad» incorpora un amplio y diverso espectro. 
Por ejemplo, el «posmodernismo de oposición» que propone Sousa Santos 
(2005: 97-113) ofrece un fuerte cuestionamiento de la modernidad desde un 
paradigma crítico y sustitutorio que implica «des-pensar» la ciencia y el de-
recho moderno como la base del pensamiento actual y expresa la necesidad 
de formular nuevas síntesis en la que puedan tener cabida otras formas de 
creación de ciencia social producida desde fuera de los centros hegemónicos 
(Monedero, 2005: 62). 
Igual que en el caso del término universalidad, para comprender el sentido 
de este trabajo resulta más certero aproximarnos al concepto de «transmo-
dernidad» propuesto por Dussell (1996), ya que este enunciado denota un 
carácter liberador del que, a priori, carecería la noción de posmodernidad. 
Transmodernidad sugiere un cuestionamiento radical del pensamiento hege-
mónico a partir de las continuidades de la experiencia colonial en las estruc-
turas políticas y en los sujetos, pues Dussel pretende «superar la modernidad 
pensando desde su lado oculto, desde la perspectiva del otro excluido» (Es-
cobar, 2003: 65). Por último, la noción de transmodernidad se erige desde el 
desvelamiento de la posición que ocupan cada uno de los actores («locus de 
enunciación») y, como sostiene Escobar, «antes que un proyecto racional de 
una ética discursiva, transmodernidad deviene en la expresión de una ética de 
la liberación» (2003: 65-66). 
6. Según Habermas (2008) el proyecto de la modernidad formulado por los filósofos de 
la Ilustración del siglo XVIII consistió en «desarrollar una ciencia objetiva, una moralidad 
y leyes universales y un arte autónomo acorde con la lógica interna. Al mismo tiempo, este 
proyecto pretendió liberar los potenciales cognoscitivos de cada uno de estos dominios de 
sus formas esotéricas» (2008: 28).
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En definitiva, la denominada globalización ha hecho que los derechos hu-
manos sean más necesarios que nunca para responder a las amenazas que se 
ciernen en torno a la diversidad cultural y biológica del planeta. No obstante, 
para que su eficacia se vea multiplicada y puedan producirse nuevas adhe-
siones a sus fines, parece necesario dejar atrás la polémica apriorística sobre 
su carácter relativo o universal y centrarse en los diversos usos y significados 
que se van desplegando en la práctica. La geopolítica mundial que acompa-
ña al modelo de globalización imperante se ha encargado de desvelar que la 
universalidad con la que tradicionalmente han sido revestidos los derechos 
humanos no es más que un localismo que ha sido «universalizado con éxito» 
(Sousa Santos, 1997: 7) debido a la potencia económica, cultural y militar que 
poseen los países occidentales. Pero como hemos expuesto parece que la prin-
cipal crítica que se hace hoy a la cuestión de la universalidad de los derechos 
humanos no es ontológica sino política y está relacionada con los vínculos que 
el paradigma de la modernidad, principal soporte de los derechos humanos, 
estableció con el colonialismo y el capitalismo (Escobar, 2003; Sousa Santos, 
2005; Castro Gómez y Grosfoguel, 2007) y de los cuales aún no se han libe-
rado totalmente. Dicho de otro modo: la principal crítica a la universalidad 
de los derechos humanos no es la que procede de disquisiciones apriorísticas, 
sino —de nuevo— la que procede del análisis de su práctica.
Algunos problemas que presentan los fundamentos de los derechos 
humanos para una lectura intercultural en un mundo globalizado
Para Beetham (2006: 101-107), los principales desafíos planteados por las 
culturas no occidentales a la universalidad de los derechos humanos respon-
den a tres tipos de argumentos: el origen de los derechos humanos en la cul-
tura occidental, la pretensión de homogeneización e imposición de valores 
occidentales y su carácter individualista. Las objeciones compartidas por las 
principales tradiciones culturales del mundo aluden también al temor a ser 
engullidos por la cultura occidental, al lastre del colonialismo, al recelo que 
generan algunos de sus fundamentos y a la percepción de que sustentan un 
orden mundial basado en unas relaciones políticas y económicas injustas y 
desiguales (De Lucas, 1998; Don Nanjira, 2006; Donnelly, 2003; Ignatieff, 
2003; Kabuaa Badi, 2000; Mikunda, 1998; Müntarbhorn, 2006; Stétié, 2006; 
Vidal Beneyto, 2006). 
Los universalistas clásicos siempre han restado importancia a la cuestión 
de la génesis argumentando que los derechos humanos se elaboraron con fines 
filantrópicos y pensando en toda la humanidad (Banditer, 1998: 4-5). Para és-
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tos las críticas resultan infundadas y argumentan que, en muchos casos, estas 
impugnaciones provienen de ciertas élites tradicionalistas (islámicas, africa-
nas, etc.,) que no responden al sentimiento real de sus bases (Bessis, 1998: 27; 
2002: 298-306). 
Con todo, las primeras reacciones a la universalidad de los derechos huma-
nos fueron coetáneas a su promulgación y no sólo se gestaron desde fuera de 
Occidente; también dentro de él. Nos limitaremos aquí a comentar la crítica 
que partió de la American Anthropological Association (AAA) (1947),7 pues-
to que su argumentación básica aún goza de actualidad. En primer lugar, los 
derechos humanos, tal y como están formulados en la carta fundacional, in-
troducen juicios y prejuicios etnocéntricos respecto a la forma de vida de otros 
pueblos, para los cuales su forma de vida es la más deseable. Aluden al hecho 
de que no se ha descubierto ninguna técnica científica de evaluación cualita-
tiva de las culturas que permita discernir que las formas de vida existentes no 
superan el examen de la supervivencia, lo que implica la validación de que el 
respeto por las diferencias culturales debería ser un bien de la humanidad en 
tanto que todos los modelos de vida ofrecen alternativas útiles.
Otro déficit importante es que la Declaración no considera al individuo 
dentro de su grupo social, sino separado de él, pese a que la personalidad 
individual sólo puede desarrollarse dentro del propio grupo. Por otra parte, 
se resta importancia al hecho de que las personas, en general, desean vivir en 
paz y, cuando no existe competencia por la subsistencia, evitan los conflictos. 
Denuncian que fue la imposición colonial la que se encargó de condenar todas 
las alternativas disponibles en el universo humano y la que, mediante el racis-
mo y el evolucionismo, se encargó de negar las similitudes que existen entre 
las diferentes culturas. La AAA señaló que la unilateralidad de los puntos de 
vista occidentales en el mundo ha servido de coartada para introducir la ex-
plotación económica y negar a muchas personas el derecho a ejercer el control 
sobre sus asuntos. Concluyen que la Declaración pretende difundir y natura-
lizar como universales los derechos de Occidente y resaltan que su redacción 
refleja que se encuentra a la defensiva respecto al género humano, ya que los 
7. La American Anthropological Association en los prolegómenos de la proclamación 
de la Declaración Universal de los Derechos Humanos de 1948, a través de su Comité 
Ejecutivo en 1947 envió a la Comisión de Derechos Humanos de la ONU un manifiesto 
en el que reflejaba sus objeciones al proyecto de Declaración de los Derechos del Hombre 
(American Anthropologist, 1947: 539-543). Este manifiesto dio pie a diversos debates y 
controversias respecto al papel de la antropología y los antropólogos en relación con la 
relatividad de los valores, la práctica científica, la neutralidad de la disciplina, etc. (ver, 
por ejemplo, Barnett, 1948; Steward, 1948; Bennett, 1949).
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temores autodestructivos que expresa la Declaración responden a la historia 
occidental y no a la de la humanidad en general, la cual queda subsumida en 
la historia de Occidente (AAA, 1947: 539-543).
Otro punto de fricción intercultural responde a la valoración respecto a la 
importancia que se otorga a los diferentes cuerpos de derechos humanos. La 
cuestión de la indivisibilidad o la preferencia por los derechos de segunda y 
tercera generación respecto a los de primera, que se consideran más propios 
de la tradición liberal de Occidente, constituyen puntos en los que confluyen 
las culturas no occidentales en las que prima el derecho al desarrollo, a la sa-
lud, al medio ambiente, a la cultura propia, etc. 
Respecto a las dimensiones éticas y morales de los derechos humanos, se 
apela a la pluralidad de cosmovisiones y creencias existentes en el mundo para 
argumentar que éstas son las que confieren a cada cultura los fundamentos 
morales que determinan los cánones de una existencia «correcta» y satisfacto-
ria, los cuales guardan relación con la noción cultural de persona y su proceso 
de constitución. Por tanto, al sustentar los derechos humanos en una única 
forma de concebir al ser humano, los derechos humanos no pueden ser el mo-
delo moral común a seguir por todas las culturas y en todos los lugares.
Por último, las críticas de otras tradiciones culturales inciden en el carác-
ter etnocéntrico de la epistemología y la ontología occidental que subyace 
en los derechos humanos, reprochando que procedan de una ideología que 
refleja una concepción compartimentada de la vida y una fragmentación de 
las múltiples dimensiones humanas. Así, las antinomias que desprenden los 
dualismos: política y sociedad, sociedad y religión, sociedad y cultura, política 
y economía o sociedad y naturaleza, forman parte de una lógica cultural difícil 
de compartir para muchos pueblos. De ahí que, por ejemplo, a los musulma-
nes les resulte inconcebible separar la política de la religión, a los africanos la 
sociedad del derecho, a los pueblos originarios la sociedad de la naturaleza y 
a los asiáticos la economía de la sociedad. 
El racionalismo 
Ignatieff (2003: 86) subraya que se hizo necesario recurrir al derecho natural 
para sacralizar determinados aspectos de los derechos humanos con el fin de 
hacerlos inmunes a la crítica, pero fueron estas dimensiones metafísicas eleva-
das a la categoría de derechos objetivos las que causan mayores controversias 
y dificultades para otras concepciones con tradiciones jurídicas y morales. 
El discurso dominante se ha basado en el concepto de «razón» elaborado 
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a partir de la filosofía de Kant, y según el cual la racionalidad es un rasgo co-
mún de la humanidad y mediante ella se pueden hallar un conjunto de reglas 
verdaderas que permitan ordenar la convivencia y proteger la dignidad hu-
mana. Sin embargo, algunos atribuyen precisamente al racionalismo la crisis 
del proyecto universalista (Vega, 2001). Es más, consideran que la «razón», 
concebida como algo absoluto, ha servido como argumento para la comi-
sión de algunas agresiones contra las personas (Ignatieff, 2003: 78). Ignatieff 
propone revisar el concepto de «razón» a partir de Isaac Berlin, y sustituir lo 
«racional» por razonable o estimable, limitando la categoría de «racional» a 
la voluntad que tiene el individuo para no ejercer el mal contra sus semejantes.
Habermas reaccionó a los postulados del universalismo clásico consciente 
de los déficit que presentaba (Vega 2001; Gómez 2002: 49; Velasco 2003: 24; 
Fariñas, 2006). Propuso un universalismo reformado partiendo de una reela-
boración de los criterios de la racionalidad universal de Kant, que hasta el mo-
mento se la hacía recaer en el paradigma de la conciencia, desplazándola ahora 
hacia la pragmática del lenguaje al proponer una «racionalidad ética» basada 
en la comprensión a partir del carácter interrelacional que ofrece el lenguaje. 
Desde ahora la nueva racionalidad ética se erigirá en un requisito procedimen-
tal de la acción orientada al entendimiento (Habermas, 1985: 192). Por tanto, 
el objetivo de la ética discursiva consiste en dirigir los esfuerzos a la búsqueda 
de interlocutores para establecer una «comunidad de la comunicación» (Pi-
queras, 1999). Su propuesta se fundamenta en el convencimiento de que los 
aspectos prácticos y morales pueden ser tratados mediante una racionalidad 
distinta basada en la práctica de los actores (Vega, 2001). Ahora, mediante la 
práctica discursiva, en la acción de comunicación de los sujetos es posible de-
batir las distintas posiciones con argumentos si están animados por un deseo 
de racionalidad práctica, que es lo que conduce a los acuerdos. 
Habermas abrió un rico abanico de posibilidades para propiciar nuevas 
lecturas de los postulados del universalismo clásico y promover el acercamien-
to entre universalistas y relativistas moderados. Pese a todo, el giro neokantia-
no de Habermas resulta un tanto insatisfactorio para acoger en su seno la di-
versidad, porque no está exento de buena dosis de etnocentrismo y de mucha 
ingenuidad al pasar de puntillas por el obstáculo infranqueable que supone la 
asimetría del poder en el pretendido diálogo intercultural (Piqueras, 1999). 
Por otra parte, el proyecto de Habermas se erige desde una visión positi-
va de la modernidad, asociada indefectiblemente con el colonialismo (Castro 
Gómez y Grosfoguel, 2007), y sus propuestas hacen abstracción de las estruc-
turas englobantes en las que el individuo configura las relaciones sociales: el 
supuesto de que la racionalidad práctica parte de la adhesión libre y reflexi-
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va de los individuos resulta excesivamente teórico. Soriano (2004: 49-50) ha 
criticado también el conservadurismo que se aprecia en el contraste entre el 
aperturismo filosófico de Habermas y los postulados que esgrime con respecto 
a los derechos de los grupos étnicos; para Habermas, las diversas culturas no 
deberían ser objeto de protección especial, pues sólo los individuos serían sus-
ceptibles de ser protegidos por el Estado. Al nacionalismo excluyente opone la 
noción de «patriotismo constitucional», que debe sustentarse en una cultura 
política común que sería patrimonio de todos los grupos culturales que convi-
ven en el seno del Estado. Otra vez parte de una abstracción excesiva, pues no 
reconoce la desigualdad y la pugna que mantienen las culturas en el seno del 
Estado-nación y, pese a las recomendaciones respecto a que la cultura política 
no puede basarse en la cultura mayoritaria, la realidad es que en la mayoría 
de los Estados así es (Soriano, 2004: 51-52). Coincidimos con Piqueras (1999) 
en que la revisión que hace Habermas de la filosofía de Kant abre importantes 
posibilidades a una lectura más incluyente de los derechos humanos, pero sus 
propuestas sólo llegan a una versión progresista y abstracta del universalismo 
reaccionario.
Los fundamentos metafísicos de los derechos humanos
Una crítica esencial de la antropología a la pretensión de universalidad de 
los derechos humanos proviene de la incapacidad de filósofos, sociólogos y 
juristas para acordar sus fundamentos morales, puesto que existe un cuestio-
namiento rotundo de la idea de un derecho natural intrínseco al ser humano e 
incluso de la existencia de una supuesta naturaleza humana universal (Wilson, 
1997). La categoría de naturaleza humana, que es la que se encuentra en el 
núcleo del proyecto universalista, no es más que un prejuicio para imponer 
la cultura occidental, pues finalmente esta abstracción es un mero argumento 
político: 
La construcción de la naturaleza humana como objeto de derecho se realizó 
para dirigir su uso político para sostener sus versiones del Contrato Social y 
limitar los derechos absolutos de las monarquías (Wilson, 1997: 4).
Valencia (1998: 13) ha llamado la atención respecto a las sobreinterpreta-
ciones de ciertas abstracciones jurídicas al afirmar que no existe la humani-
dad en abstracto sino, en concreto, los seres humanos. Tras esta objeción se 
esconde una de las críticas clásicas que se hacen del discurso legal en relación 
con su propensión a crear significados propios que suelen ser altamente con-
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tradictorios con la realidad diversa y cotidiana de las personas y las sociedades 
(Galán, 1999). Por tanto, siguiendo a esta autora, para acoger a la diversi-
dad, sería conveniente hacer una lectura menos jurídica y más realista de los 
derechos humanos, más centrada en las personas y en su entorno, ya que los 
textos de derechos humanos no hablan de los seres humanos, sino de las cons-
trucciones morales y filosóficas que se han hecho de la vida de los individuos 
desde el derecho occidental: «El Derecho habla sobre el Derecho, utilizando 
a los hombres para hablar de sí mismo» (Galán, 1999: 131). En realidad, es 
la «persona legal» la que determina el derecho occidental, y éste a su vez se 
encarga de ocultar la existencia de la persona de la vida cotidiana mediante 
la reducción semántica que se desprende del concepto «sujeto de derecho», 
por lo que todas las expresiones relacionadas con la dignidad humana tienen 
connotaciones jurídicas (Galán, 1999: 75).
El mito de una supuesta naturaleza humana ahistórica (Kant, 2007: 30-
31) que acompaña a los fundamentos metafísicos de los derechos humanos, 
ha llevado a algunos especialistas a decir que los derechos humanos deberían 
funcionar sólo como instrumentos pragmáticos a partir de mínimos comunes 
(Ignatieff, 2003: 76), recomendando prescindir de argumentos tan abstractos 
como el de dignidad humana, derecho natural, propósito divino, etc., con el 
fin de que los derechos humanos puedan ser compatibles con el pluralismo 
moral existente en el mundo (Ignatieff, 2003: 77-78).
No obstante, algunos se muestran escépticos respecto a las posibilidades 
que tienen los derechos humanos para operar exclusivamente como instru-
mentos pragmáticos (Gutmann (2003: 18), salvo que la ausencia de un ar-
gumento fundacional se supla con un consenso múltiple a partir de «muchos 
argumentos» que se apoyen en la pluralidad moral y las diferentes tradiciones 
culturales (Gutmann, 2003: 19). 
Sousa Santos (1997: 6) ha señalado que «para que los derechos humanos 
puedan operar como una forma cosmopolita y contrahegemónica de globali-
zación, deben ser conceptualizados como multiculturales». Para éste los uni-
versos de sentido constan de constelaciones o «topoi» fuertes que son lugares 
comunes ampliamente extendidos de una cultura dada, los cuales se vuelven 
muy vulnerables cuando se usan en un contexto diferente y, como no es po-
sible entender una cultura desde los «topoi» de otra, se necesita aplicar una 
«hermenéutica diatópica»:
En el área de los derechos humanos y de la dignidad, la movilización y el apo-
yo a las reivindicaciones emancipatorias que potencialmente contienen, sólo 
se pueden lograr si tales reivindicaciones han sido apropiadas en el contexto 
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local cultural. Requieren de un diálogo transcultural y de una hermenéutica 
diatópica (1997: 9).
Coincidimos con Santos en que la condición del diálogo transcultural debe 
partir del «reconocimiento de las debilidades e incompletitud recíprocas»; y 
tal diálogo exige no ya una forma de conocimiento diferente, sino una forma 
diferente de creación de conocimiento, la cual ha de producirse en red, debe 
ser colectiva, interactiva e intersubjetiva (Santos, 1997: 13).
Derechos humanos y Estado-nación liberal
El tema del Estado es uno de los que suscitan mayor controversia debido a 
la naturalización de la asociación que se establece entre derechos humanos y 
Estado-nación liberal. La lógica evolucionista ha situado la culminación de la 
obra civilizatoria en torno a la idea del Estado liberal (Del Águila, 2001: 22), 
lo que ha provocado que esta asociación sea vista como una instrumentaliza-
ción ideológica de los derechos humanos. Hay que tener en cuenta que para 
los pueblos indígenas el proceso de construcción e implantación del Estado 
encarna la imagen del expolio territorial y la violencia y, por tal motivo, este 
matrimonio indisoluble puede llegar a prestar un flaco servicio a la causa de 
los derechos humanos. Sin embargo, la globalización, «culmen de los logros 
de la humanidad», paradójicamente ha puesto en cuestión el rol y la propia 
existencia del Estado-nación y cada vez son más las voces que consideran que 
éste debe ceder el paso a otro tipo de instituciones políticas de carácter supra-
nacional para poder abordar con solvencia los retos globales que afectan al 
mundo (Singer, 2003: 161-162). 
No obstante, sigue predominando la visión que ve en el Estado el máximo 
garante de los derechos humanos (Galán, 1999: 136; Ignatieff, 2003: 60). De 
hecho, pese a la globalización y los discursos de gobernanza global, todavía 
se mira al Estado como la institución que debería garantizar y hacer efectivos 
los derechos humanos de los pueblos indígenas en la práctica, por lo que la 
reforma del actual modelo monocultural que caracteriza al Estado-nación re-
publicano y decimonónico constituye uno de los reclamos más perentorios del 
movimiento indígena dentro sus legítimas aspiraciones de recuperar la visibi-
lidad y la dignidad colectiva.
Donnelly (2003: 66-67), no obstante, ofrece una mirada crítica a la cues-
tión del Estado garante. Argumenta que fue la existencia del Estado la que 
hizo necesarios los derechos humanos para defender al individuo de sus abu-
sos; de hecho, este autor entiende los derechos humanos como argumentos 
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jurídicos que sustentan poderosas reivindicaciones particulares contra la arbi-
trariedad estatal. Por tanto, el papel que se atribuye al Estado como garante 
de los derechos humanos y modelo de integración moral es más que discutible. 
Para Carmarck (2001: 42), los derechos humanos no deben verse como el fru-
to lógico de la evolución del pensamiento occidental, sino como el producto 
de las conquistas sociales obtenidas, en muchos casos, mediante luchas san-
grientas que se libraron dentro de las propias sociedades occidentales. Desde 
este enfoque, los derechos humanos serían el resultado de la lucha de clases y 
de los conflictos entre Estados, ya que se crearon en el escenario de las grandes 
guerras mundiales.
Si ya resulta difícil aceptar que el Estado-nación es el principal garante 
de los derechos humanos, más aún es asumir que el modelo de democracia 
liberal vigente es el único sistema político que cumple con estos estándares, 
ya que, según los liberales, tiene incorporados sus principios en sus fundamen-
tos constitucionales. Esta manipulación que lleva a confundir Estado-nación 
liberal y derechos humanos persigue la asunción de que ambos son inheren-
tes a la democracia representativa y la economía capitalista, lo que implica 
también supeditar los derechos de ciudadanía a los derechos individuales y a 
la propiedad privada, olvidándose de garantizar las condiciones económicas, 
sociales y culturales que permitan el ejercicio de tales libertades y el disfrute 
pleno de los derechos (Sousa Santos, 2005; Barranco, 2005; Fariñas, 2006). 
Para contrarrestar estas críticas, algunos autores han suavizado la idea propo-
niendo un modelo de Estado garante definido como liberal progresista, que se 
caracterizaría por una profundización constitucional en la democracia, por el 
reforzamiento de los poderes públicos y por la salvaguarda de los derechos de 
las minorías (Ignatieff, 2003: 56). 
En resumen, la confusión que genera la comunión entre derechos humanos 
y Estado liberal no resulta beneficiosa para una lectura intercultural, ya que 
no todos los pueblos han desarrollado las mismas instituciones políticas y for-
mas de gobierno para velar por la integridad y la dignidad de sus miembros. 
Además, la manipulación interesada de una determinada forma de organiza-
ción política ha generado muchas críticas, por ejemplo respecto a la escasa 
importancia que el liberalismo presta a los derechos económicos, culturales y 
sociales y la negación que tradicionalmente ha hecho respecto a los derechos 
colectivos o especiales, que se consideran vitales en otras tradicionales.
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Liberalismo e individualismo
Para los universalistas, los derechos humanos son inherentes a la naturaleza 
humana y recaen en el sujeto al margen de su grupo de referencia. La persona 
moral y el único sujeto de derecho es el individuo (Barranco, 2005: 24), ya 
que, como señala Bessis (2002: 35), los derechos humanos se sustentan en la 
primacía del individuo frente a la colectividad. Sin embargo, sólo el individuo 
tiene derechos y puede ejercerlos como parte de una comunidad política, lo 
que es harto contradictorio con la formulación de derechos asociados a la 
condición de persona como dignidad. De ahí que, más allá de la retórica, los 
derechos individuales están ligados obligatoriamente a la pertenencia del suje-
to a un Estado pues, como señala Valencia (1998: 62), un apátrida constituye 
la negación y la exclusión más absoluta de la condición de humanidad. 
La tesis de Rousseau relativa al «Contrato Social», constituye el susten-
to de la teoría de Kant respecto a la relación individuo-Estado (Díaz Polan-
co, 2001). El artificio del argumento tenía como objetivo legitimar el poder 
del Estado, ya que emanaba del libre consentimiento de las personas (Levin, 
1999: 20); legitimando el poder del Estado como expresión justa y colectiva 
de la voluntad de los individuos en el ejercicio de su libertad y su autonomía, 
se construye la sociedad civil y política. De ahí que el Estado resulte la institu-
ción consustancial a la naturaleza humana y la «personificación» de todos y 
cada uno de sus componentes. Estado liberal y garantías jurídicas individuales 
se funden en una misma cosa, incluyendo sus dimensiones metafísicas: liber-
tad, dignidad humana, etcétera, las cuales constituyen los fundamentos de los 
derechos humanos. 
Para Rawls (2004), la idea del contrato social en su forma política del 
liberalismo procesal es la que garantiza la libertad individual, entendida ésta 
como la dignidad intrínseca a la naturaleza humana que resulta de la con-
cepción del hombre como un fin en sí mismo. La extensión y cesión de los 
derechos individuales a la sociedad política tiene que tener como límites y 
prioridad la libertad individual sobre cualquier consideración exterior. Rawls 
pretendió así cerrar el círculo: naturalizando la idea de la sociedad liberal 
como superación del «estado de naturaleza» a partir de la positivación del 
derecho y del imperio de la ley. 
La idea contractualista en su versión simple —como el fin de un proceso 
evolutivo de la humanidad— ha sido contestada por la antropología debido 
a que, como subraya Gellner (1997: 132-133), rebosa etnocentrismo y ahis-
toricidad:
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pero es completamente absurda la idea de que hombres de otras culturas, con 
diferentes visiones (para no considerar los hipotéticos hombres presociales), 
estarían obligados a elegir precisamente esta serie de valores y los supuestos 
de fondo que son muy específicos. Sólo cabe esperar que el endurecimiento 
de las arterias conceptuales por obra de este tipo de liberalismo abstracto y 
formalista de Occidente (en realidad está muy en boga y en muchas esferas 
del pensamiento el formalismo abstracto) sea una aberración transitoria (Ge-
llner, 1997: 132).
Lo cierto es que bajo este tipo de teorías únicamente se explicaría la forma-
ción de la sociedad occidental actual, como si ésta fuera eterna y universal, y 
se atribuye al individuo un poder y unas facultades abstractas y, sobre todo, 
difíciles de creer, por lo que, de acuerdo con Díaz Polanco (2001), entre todas 
las explicaciones sobre el origen de la organización política, las teorías con-
tractualistas resultan las menos creíbles.
Pese a todo, algunos consideran que si los derechos humanos se entendie-
ran como instrumentos políticos destinados a la protección de las libertades 
negativas, el hecho de que el individuo sea su núcleo central no tiene por qué 
entrar en contradicción con las posiciones comunitaristas, puesto que, en este 
caso, la función de los derechos humanos se concibe para proteger la «agencia 
humana» frente a cualquier institución social o política.
La falsa polémica derechos individuales versus derechos colectivos 
La cuestión del antagonismo entre derechos individuales y colectivos ha su-
puesto un handicap para que los pueblos indígenas se vean reflejados en los 
derechos humanos. No obstante, cada vez aumenta la percepción entre los 
especialistas de que la antinomia derechos individuales y colectivos está sien-
do superada por la fuerza de los hechos (Anaya, 2005; Fariñas, 2006; Oliva y 
Blázquez, 2007). El Convenio 169 de la OIT y la Declaración de las Naciones 
Unidas de los Derechos de los Pueblos Indígenas han contribuido a sentar las 
bases que otorgan reconocimiento a los derechos colectivos dentro del dere-
cho público internacional, sancionando jurídicamente los enfoques realistas 
en derecho, tendencia que ya venía siendo habitual a la hora de interpretar 
ciertos derechos individuales, como el de propiedad privada en relación con 
los pueblos indígenas. Ejemplos en esta dirección se pueden encontrar en di-
ferentes sentencias promulgadas por los organismos del sistema internacional 
de derechos humanos de la ONU; quizás el más emblemático sea el caso de 
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Awas Tingni8 (Anaya, 2004: 94; Rodríguez-Piñero, 2004: 221-248). 
Existe un amplio consenso para afirmar que la personalidad individual está 
formada por la cultura y por tanto el respeto a las diferencias individuales 
pasa por el respeto a las diferencias culturales. De hecho, como bien señala 
Wilson (1997: 5), la cultura y la diferencia cultural se despliegan sobre la 
deconstrucción de la racionalidad universal individual, que depende de un 
discurso político y económico, y por ello no puede ser una característica esen-
cial de los derechos humanos aquella que se inserta al margen de un discurso, 
agencia, contexto o historia. Stavenhagen (2001: 377) sostiene que buena par-
te de las dificultades que se encuentran para asentar el tema de los derechos 
colectivos en el sistema jurídico internacional provienen del prejuicio de que 
estos derechos constituyen un ataque frontal a la universalidad de los dere-
chos humanos, ya que el énfasis en el grupo y en la protección de los valores 
culturales invitarían a lecturas relativistas. Sin embargo, para determinados 
grupos humanos la única forma de garantizar sus derechos individuales es 
dotarlos específicamente de derechos culturales9 (Stavenhagen, 2001: 373). 
Por otra parte, los derechos colectivos sólo pueden gozarse con otras per-
sonas, y por ello la comunidad debe tener la posibilidad de preservar, proteger 
y desarrollar lo que éstos tienen en común, y, aunque sean los individuos los 
que se beneficien de ellos, el derecho de las personas al ejercicio de su cultu-
ra se desvanece sin la presencia de derechos colectivos (Stavenhagen, 2001: 
376). El argumento clásico del movimiento indígena va en esta dirección; sin 
la existencia de derechos colectivos no pueden materializarse los derechos in-
dividuales:
El derecho de los pueblos indígenas, en tanto entidad colectiva, se fundamen-
ta en la necesidad de reconocer la íntima relación del individuo con la cultura 
del pueblo del que forma parte y el respeto a la identidad cultural de ese in-
dividuo, junto a la de todos los que conforman el grupo al que pertenece, de 
tal forma que el sujeto de derecho ya no es sólo el integrante de este grupo 
individualmente considerado, sino el ente colectivo que forma el pueblo espe-
cífico que lo integra. De este modo, cualquier intento de alterar o afectar los 
valores culturales del pueblo afectarán en la misma medida tanto al pueblo 
8. Corte Interamericana de Derechos Humanos, Caso de la Comunidad Mayagna 
(Sumo) Awas Tingni (fondo y reparaciones), Sentencia de 31 de agosto de 2001. Serie C. 
Nº 79.
9. Stavenhagen subraya que el «derecho a la cultura debe interpretarse como el derecho 
a la cultura propia, y no solamente a una supuesta cultura general o universal, puesto que 
ambas no son necesariamente lo mismo» (2001: 373).
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en su expresión como a los individuos que participan y viven de esa cultura 
(Salamanca, 2002: 55).
Para Krotz, los derechos colectivos y el derecho a la cultura deben ser con-
siderados derechos fundamentales de carácter universal (2003: 16). Señala 
la celebración de lo múltiple, de la diferencia, de «lo otro», aunque hoy esté 
aceptado ampliamente en el discurso público, sigue atravesado por los prejui-
cios y estereotipos que presiden las relaciones interétnicas, por lo que el dere-
cho de las culturas indígenas a existir y a desarrollarse es sólo un supuesto si 
no se dan las condiciones necesarias para hacerlo efectivo.
Por otra parte, sugiere buscar «elementos definitorios acerca de la naturale-
za de la especie humana» (2003: 16), a los cuales llama «verdades claves», en 
la realidad sociocultural a través de la metodología antropológica. El objetivo 
sería diluir las dicotomías que rodean a los derechos humanos mediante la 
observación empírica de la historia de la humanidad con el objetivo de buscar 
«puentes entre la moral y la ciencia» (2003: 16). Propone enfocar dos aspec-
tos: a) la diversidad cultural como característica, única y distintiva de nuestra 
especie; y b) el valor del ensayo respetable de vida feliz de las formas socio-
culturales generadas a lo largo de la historia humana. El argumento es que la 
unidad de la especie humana se materializa en la multiplicidad de experiencias 
que existen respecto a los objetivos de obtener una buena vida. 
Por último, Krotz insta a establecer un diálogo intercultural confrontando 
y demostrando con los argumentos, logros y opciones de cada una de las cul-
turas, los particulares puntos de vista, olvidándose de imponer verdades por 
el uso de las armas y de la violencia. De esta manera la adhesión o el rechazo 
a los logros de otras culturas deberá ser ejercido libremente, pues este diálo-
go intercultural será el que generará cambios en todas las culturas y donde 
se verá que acaso no todas pueden ser «equiparables desde el punto de vista 
ético» (2003: 17).
Los derechos humanos y los pueblos originarios de América en el 
contexto de la globalización
Los pueblos originarios se han convertido en importantes actores de la vida 
política nacional. Incluso, algunos analistas políticos han llegado a afirmar 
que las organizaciones nativas constituyen una tendencia emergente en las 
relaciones mundiales (Naím, 2003; Martí y Puig, 2007; Brysk, 2009). Sin em-
bargo, pese a su creciente visibilidad, no se ha producido una mejora equiva-
lente de su nivel de vida ni se han erradicado los factores de discriminación 
los derechos humanos de los pueblos indígenas46
que hacen de los pueblos indígenas los más pobres entre los pobres dentro 
de sus respectivos países de adscripción (Survival Internacional, 2008). Éste 
es uno de los motivos por el que los derechos humanos representan un valor 
capital pues han visto en los mecanismos jurídicos internacionales los mejo-
res instrumentos para superar esta situación de marginación histórica, puesto 
que la persistencia del colonialismo interno y el etnocentrismo no han cejado 
en la tarea de tratar de disolver las identidades plurales en el «crisol» de la 
identidad nacional correspondiente. Hay que tener en cuenta, como bien se-
ñala Morales (2001: xvii), que «los derechos humanos son la única instancia 
mediadora para tratar integralmente la relación entre los pueblos indígenas y 
la interdependencia global». 
Sólo en tiempos recientes algunos pueblos han sido objeto de reconoci-
miento constitucional y de derechos (Clavero, 1998; 2006: 313-338; Iturral-
de, 2003: 32; Legarreta, 1998: 399 y ss.) y se ha establecido algún tipo de 
«entidad indígena» en el seno de los países (Iturralde, 2003: 22; Clavero, 
2005: 11-28). Por otra parte, en los últimos años la mayoría de los estados 
americanos han implementado una serie de políticas públicas dirigidas a la 
mejora de las condiciones de vida de las comunidades indígenas tratando de 
canalizar tímidamente determinadas demandas étnicas a través de proyectos 
de desarrollo específicos. 
Sin embargo, el resultado de estas políticas de reconocimiento ha sido des-
igual; en general, han resultado insuficientes para dar respuesta integral a las 
demandas indígenas. El principal problema radica en que muchas de las refor-
mas constitucionales no han ido acompañadas de una legislación secundaria 
y de la adaptación institucional necesaria para poder hacerlas efectivas (Itu-
rralde, 2003: 23). Incluso, en algunos países, estas reformas han tenido efectos 
perversos, ya que tras el reconocimiento formal y aprovechando la ausencia 
de un desarrollo legislativo específico se han consumado actuaciones que con-
tradicen las obligaciones contraídas por los gobiernos con los derechos hu-
manos y los derechos indígenas (Irigoyen, 2003: 49). Uno de los subterfugios 
que encierran las políticas de reconocimiento es superponer diferentes leyes 
estatales a las legislaciones específicas en materia de derechos indígenas a las 
que se otorgan «mayor rango» para facilitar la ejecución de proyectos de 
«interés nacional» que suelen conllevar daños irreversibles contra los recursos 
naturales de los territorios amerindios; los casos que afectan a los pueblos de 
las tierras bajas de América suelen ser los más citados para ilustrar esta situa-
ción, aunque este proceder está bastante generalizado en todo el Continente.
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Hasta hace poco, el Convenio 169 de la OIT10 constituyó el instrumento 
jurídico más eficaz al alcance de los pueblos indígenas en el ámbito internacio-
nal para defender sus derechos (Rodríguez-Piñero, 2005) y supuso un punto 
de inflexión respecto al enfoque integracionista subyacente en las políticas 
basadas en el indigenismo (Díaz Polanco, 2001). Las posibilidades jurídicas 
que ofrece esta legislación, unidas a los recursos que aporta para difundir 
su problemática ante las redes transnacionales de cooperación y solidaridad 
—especialmente entre el movimiento «altermundista» y ecologista—, han 
contribuido a que las organizaciones indígenas hayan elaborado un sólido 
discurso vinculado con los derechos humanos que les ha permitido asomarse 
al mundo globalizado para entrar en pugna con los gobiernos nacionales en el 
plano internacional. 
Por otra parte, la dialéctica que produce el envite del neoliberalismo sobre 
los territorios indígenas (Irigoyen, 2003: 49) y la globalización de sus reivin-
dicaciones (Anaya, 2004; 2005; Burger y Martín, 2006; Gómez, 2006; Rodrí-
guez-Piñero, 2006) han favorecido la incorporación de los pueblos originarios 
a los diferentes organismos consultivos del Sistema de Naciones Unidas, la 
cual ha sido de vital importancia para afianzar y ampliar sus derechos (Álva-
rez, 2004: 63 y 68), haciéndoles valederos de la consideración de movimiento 
mundializado, tanto por su composición (se nutre de organizaciones indígenas 
de todo el mundo) como por su clara vocación globalizadora (apuesta por la 
internacionalización de su problemática) (Berraondo, 2005). 
La alianza estratégica entre las organizaciones indígenas y la sociedad civil 
global ha sido altamente acertada y productiva para el avance de los derechos 
indígenas en los organismos internacionales; esa alianza es la que llevó a la 
Asamblea General de la ONU a aprobar en 2007 la Declaración de Naciones 
Unidas sobre los Derechos de los Pueblos Indígenas (DNUDPI) (7 de septiem-
bre de 2007, A/61/L.67) culminando una de las aspiraciones más anheladas. 
El movimiento indígena, tras años de presiones y negociaciones, consiguió 
insertar en la agenda de las instituciones globales la universalización de unos 
derechos sin precedentes, en tanto que los sujetos de estos derechos ya no 
eran estrictamente los individuos sino los pueblos indígenas, sus culturas y sus 
espacios vitales y espirituales. Resulta prematuro valorar todavía el alcance 
y efectividad de esta Declaración, pero lo que parece evidente es que los de-
10. Convenio de la Organización Internacional del Trabajo relativo a los Pueblos In-
dígenas y Tribales en Países Independientes, nº 169, adoptado por la 76.ª sesión de la 
Conferencia Internacional del Trabajo, Ginebra, 7 de junio de 1989, el cual entró en vigor 
el 5 de septiembre de 1991. 
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rechos asentados en el papel deben ser defendidos con otras medidas, entre 
las que se torna fundamental la movilización de los pueblos indígenas y su 
capacidad para articular alianzas y recabar apoyos de la sociedad civil, tanto 
en los respectivos países como en el contexto internacional. Al menos esto es 
lo que se desprende del análisis de algunos especialistas que han señalado que 
el activismo de las organizaciones indígenas se encuentra en un momento de 
frustración e indecisión como resultado de las políticas de «reconocimiento 
formal», al no haber encontrado un correlato equivalente en el cumplimiento 
y la interiorización de las políticas más estructurales por sus derechos, su bien-
estar y su autonomía (Brysk, 2007: 18). 
Esquema 1. Resumen de los principales logros de la DNUDPI
Reconocimiento del derecho individual y colectivo a gozar de todos los derechos humanos y liber-
tades fundamentales reconocidas en la Declaración Universal, así como a la legislación internacional 
en materia de derechos humanos (artículo 1.º).
Derecho a la libre determinación con base en las diferentes declaraciones y pactos previos ex-
istentes aunque se despoja del sentido secesionista (art. 3.º).
A participar en la vida política, económica y cultural del país y conservar y reforzar sus propias in-
stituciones (art. 4.º).
Establece la obligación de los gobiernos a proteger las culturas de los pueblos indígenas y a tomar 
medidas para prevenir cualquier situación que discrimine o atente contra los indígenas, sus culturas 
o sus territorios (art. 8.º).
Derecho a pertenecer a una comunidad o nación indígena y a vivir según sus tradiciones (art. 9.º).
No se puede desplazar por la fuerza a los indígenas de sus tierras y territorios. La ocupación de las 
tierras y territorios indígenas deberá contar con el consentimiento libre e informado de los afectados. 
En cualquier caso se acordaran las indemnizaciones justas y equitativas que se consideren y, siempre 
que sea posible, se contemplará la posibilidad del regreso (art. 10.º).
Los pueblos indígenas tienen derecho a revitalizar y ejercitar sus creencias y ceremonias religiosas. 
Ello incluye la protección de sus lugares sagrados, controlar sus objetos de culto y, en general, su 
patrimonio cultural así como recuperar los restos de los antepasados y vestigios arqueológicos (art. 1).
Derechos lingüísticos, incluido el uso cotidiano de su propia lengua en la interacción cotidiana con 
la administración y las instituciones del Estado (derecho a expresarse y ser entendido en su propio 
idioma). 
Asimismo, los pueblos indígenas deben contar con los medios para poder transmitir la lengua y 
sus expresiones literarias, orales y escritas, su historia, su filosofía, etc., a las generaciones presentes y 
futuras (art. 13.º), para ello se deben emprender las reformas y establecer los mecanismos necesarios 
para introducir estos derechos en los sistemas educativos con la participación y el control de los pueb-
los indígenas (art. 14.º). Además, se establece el derecho a crear medios de información en sus propias 
lenguas y, en general, el acceso de los indígenas a los medios de comunicación (art. 16.º). 
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LA DNUDPI establece también:
• Resguardo sobre las decisiones políticas que les afecten mediante la obligatoriedad de los gobier-
nos de obtener el consentimiento libre e informado de los indígenas (art. 19.º).
• La necesidad de tomar medidas contra la discriminación y que promuevan la diversidad de los 
Estados multiculturales (art. 15.º y 16.º).
• La protección de los niños indígenas ante situaciones de explotación (artículo 17.º).
• El derecho a disfrutar de todos los derechos laborales (nacionales e internacionales) y económi-
cos, en especial en los que respecta a la discriminación laboral y la mejora de las condiciones de vida 
(art. 17 y 21). Igualmente, los gobiernos deben establecer medidas especiales destinadas a aquellos 
sectores sociales desfavorecidos, vulnerables o personas indígenas con discapacidad (art. 21.º y 22.º).
El artículo 20.º establece el derecho de los pueblos indígenas a mantener o desarrollar sus propias 
instituciones políticas, económicas y sociales para garantizar su modo de vida. Además, establece el 
derecho a la reparación para aquellos pueblos que fueron desposeídos de los medios de subsistencia 
y desarrollo. Los artículos 33.2 y 34 redundan sobre estas cuestiones incluyendo el derecho a desar-
rollar sus propios sistemas jurídicos de conformidad con los estándares internacionales en materia de 
derechos humanos.
Se establece la obligación de los Estados a cooperar con el desarrollo de los pueblos indígenas y 
el derecho a diseñar sus propias estrategias y criterios de desarrollo (etnodesarrollo). Asimismo, se 
promueve el derecho a la coparticipación de sus representantes en las políticas públicas y programas 
destinados a los pueblos indígenas, así como, en lo posible, el control y la gestión de los mismos a 
partir de sus propias instituciones (artículo 23). 
Derecho a los sistemas propios de salud y a su medicina tradicional junto al derecho a participar 
y ser beneficiario de los sistemas de salud pública. Además, los Estados deberán promover medidas 
orientadas a mejorar y mantener la salud física y mental (art. 24). 
Los pueblos indígenas tienen derecho a conservar sus plantas, sus animales y minerales como el-
ementos vitales desde el punto de vista médico (art. 24). Asimismo, tienen derecho a mantener su 
relación espiritual con sus ecosistemas y paisajes (art. 25).
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Los artículos 26 al 30 se refieren a los derechos sobre el control de tierras y territorios, preservación 
del medio ambiente de los territorios indígenas, calidad de las tierras etc. Para estos fines:
•  El Estado deberá promulgar la legislación encaminada a la protección de las tierras y territorios 
indígenas y a garantizar la propiedad sobre ellos.
• Se deberá reconocer sistemas de tenencia tradicional, ocupaciones y usos de los recursos a fin de 
adjudicar los derechos atendiendo a sus criterios, por lo que los pueblos indígenas tendrán derecho a 
participar en estos procesos.
• Los pueblos indígenas tienen derecho a la conservación y protección del medio ambiente y la 
capacidad productiva de sus tierras, territorios y recursos. Los Estados deberán promover programas 
de asistencia para conseguir dichos fines.
• Se prohibirán actividades peligrosas para el medio ambiente y la salud de los indígenas en sus ter-
ritorios, como por ejemplo el vertido o almacenamiento de residuos nocivos.
• No se desarrollarán actividades militares en los territorios indígenas.
• Los pueblos indígenas tendrán derecho a ser consultados por los procedimientos adecuados y 
a través de sus instituciones y formulas sobre las actividades que se desarrollen en sus tierras y ter-
ritorios.
• Los pueblos indígenas tendrán derecho a la reparación, incluyendo la restitución de las tierras y 
territorios o a una indemnización justa y equitativa por los espacios que ocuparan tradicionalmente y 
que les fueron enajenados, ocupados o usurpados.
El artículo 31 se refiere a los derechos a mantener, proteger y desarrollar el patrimonio cultural, 
los conocimientos tradicionales y sus manifestaciones científicas, tecnológicas y culturales, compren-
diendo: recursos humanos, genéticos, semillas, medicinas, conocimientos sobre propiedades de la 
flora y fauna, diseños, juegos, deportes, etc. Todo ello incluye la propiedad intelectual sobre todos sus 
conocimientos y expresiones culturales.
El artículo 35 afirma que los pueblos indígenas tienen derecho a determinar las responsabilidades 
de los individuos para con sus comunidades.
Se determina el derecho a la cooperación transnacional para los pueblos separados por las fronteras 
nacionales (art. 36).
Derecho al reconocimiento de los tratados, acuerdos o arreglos convenidos por los Estados o sus 
sucesores (art. 37).
Derecho a la asistencia técnica y financiera de los Estados para hacer efectivos los derechos enun-
ciados en la Declaración (art. 39).
Derecho a procedimientos justos, equitativos y culturalmente pertinentes para el arreglo de contro-
versias con los Estados atendiendo a las normas tradicionales y a los sistemas jurídicos indígenas así 
como al derecho internacional (art. 40).
Los últimos artículos se refieren a garantías, resguardos, etc., que involucran tanto a los organismos 
especializados del sistema de Naciones Unidas como a los Estados y a los propios pueblos indígenas, 
remarcando que la DNUDPI se enmarca dentro de la Carta de Naciones Unidas y de las garantías na-
cionales e internaciones en materia de derechos humanos (art. 41 a 46).
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Indianidad, pugna de saberes y derechos humanos 
La globalización o las múltiples globalizaciones han acarreado nuevos pro-
blemas, pero también han propiciado nuevas oportunidades a los pueblos 
originarios para difundir su voz y crear cartografías alternativas más allá de 
los espacios hegemónicos (Escobar, 2003: 66). Coincidimos con Mignolo en 
la idea de que no hay nada fuera de la «totalidad», pero esa totalidad está 
proyectada siempre desde historias locales y éstas son las historias que nos 
interesa reflejar para ofrecer «totalidades alternativas o una alternativa a la 
totalidad» (Mignolo, citado por Escobar, 2003: 67). 
La pugna política y territorial que mantienen los pueblos amerindios con 
la sociedad dominante ha favorecido la penetración de los derechos humanos 
a través de diferentes agentes y al compás de distintos procesos de recono-
cimiento y de los diversos conflictos que surgen con gobiernos o empresas 
transnacionales. En esta dinámica, como ha señalado Cowan (2006: 10), se 
produce un proceso de vernaculización de los derechos a partir de los usos 
locales que se hace de los discursos globales. Hay que tener en cuenta que 
el discurso del movimiento indio sobre los derechos humanos no se elabora 
para alimentar el debate teórico-especulativo; lo que busca es poner en con-
tradicción la ideología dominante y aprovechar su eficacia y legitimidad para 
insertar sus reclamos en el ámbito internacional, aprovechando, como dice Fe-
rrándiz, la «promiscuidad ideológica de los discursos contemporáneos sobre 
los derechos» (2010: 162).
Precisamente Wilson ha llamado la atención sobre la importancia que tiene 
para la antropología atender a «las dimensiones performativas de los derechos 
humanos, a las dinámicas de movilización y a los cambios de actitud de los 
grupo de élite y no elististas hacia los conceptos de ‘derechos’ y ‘justicia’ tanto 
dentro como fuera del sistema legal» (2006: 77). Por tanto, resulta relevante 
atender a la evolución que los discursos indígenas han experimentado en los 
últimos tiempos, los cuales han transitado desde el rechazo radical del india-
nismo hacia la pugna por el sentido de los discursos globales a la producción 
de un nuevo relato panindígena que no sólo no rechaza todo lo que provenga 
del mundo occidental, sino que cuestiona los universalismos existentes como 
particularismos occidentales y propone un nuevo universalismo construido a 
partir de las diversas racionalidades. A esta estrategia, que consiste en una lu-
cha centrada en el significado para hacer frente a las tentaciones hegemónicas, 
se suele enunciar con proposiciones del tipo: «contraposición o confrontación 
de saberes», «liberación epistémica del conocimiento», «descolonización del 
pensamiento» o «reconstrucción del conocimiento» y pretende movilizar los 
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recursos culturales propios junto con algunos elementos ajenos culturalmente 
reformulados para erigir las narrativas indígenas alternativas relativas a la 
autonomía política, cultural y económica y fundamentar modelos prácticos 
de autogestión y etnodesarrollo que interpelan a los proyectos dominantes 
(Dávalos, 2005: 29).
En este proceso, la pugna por el significado de los derechos humanos re-
sulta crucial y, por tanto, la diatriba respecto a la universalidad de sus fun-
damentos ya es irrelevante: lo que ahora resulta novedoso es atender a cómo 
los diferentes pueblos tratan de incrustar sus reivindicaciones y comprender 
el sentido de las reinterpretaciones de las categorías occidentales que funda-
mentan los derechos humanos, pues son éstas las que ofrecen mayores debi-
lidades por el fuerte componente abstracto y metafísico que presentan. Hay 
que tener en cuenta que, en el proceso de apertura a la diversidad, categorías 
como dignidad, libertad, justicias, etc., quedan expuestas a la manipulación y 
a la penetración de otras lecturas, y quizá se encuentre en esta vulnerabilidad 
su mayor prueba de universalidad y a partir de la cual se pueda trabajar la 
interculturalidad.
Sieder y Witchell (2001: 58-59) afirman que el proceso de incorporación y 
«vernaculización» de valores políticos globalizados como el multiculturalis-
mo y los derechos humanos se debe a que ofrecen un importante refuerzo para 
sus luchas ante los gobiernos nacionales; por tanto, los derechos humanos, 
lejos de ser principios universales, «son derechos políticamente disputados 
que cobran fuerza y legitimidad precisamente debido a que se encuentran en-
marcados en un lenguaje universalista» (2001: 59). 
Por otra parte, al enfrentar la visión que tienen los indígenas corrientes 
de los derechos humanos, nos damos cuenta, por un lado, de que, frente a 
los discursos retóricos del movimiento indígena globalizado, predomina una 
relación local y una mirada ligada al territorio y a la cultura específica. No 
obstante, y por otro lado, sería un error considerar este contraste en términos 
del estereotipo de un divorcio radical entre una élite intelectual y política y 
el resto de la población. Como veremos con detalle en el caso mapuche, la 
perspectiva local se retroalimenta de los discursos y prácticas del movimiento 
indígena globalizado. Hay que tener en cuenta que la disputa interétnica se 
materializa en el ámbito local y es en este campo donde la pugna por apropiar-
se del significado de los discursos globales tiene consecuencias prácticas, pues 
como han señalado Leyva y Speed (2001: 87) «el discurso de los derechos 
humanos se ha vuelto una forma de adquisición de poder (empowerment)» 
y un poderoso lenguaje para mediar políticamente con la «otra sociedad» 
(Pitarch, 2001: 157-158). En este sentido, el discurso de la interculturalidad, 
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con un significado distinto del que suelen darle los gobiernos y los organismos 
multilaterales, ha adquirido un protagonismo sin parangón.
Postindianidad y búsqueda de concepciones panindígenas de los derechos 
humanos 
El declive del discurso del indianismo clásico —entendido como argumento 
político diferenciador de los pueblos originarios de América a partir del esen-
cialismo étnico, el anticolonialismo y el antagonismo radical a todo lo occi-
dental— viene de su incapacidad para establecer alianzas con otros sectores de 
la población y de la dificultad intrínseca para aportar soluciones concretas en 
el plano local, que es donde la intensa interacción histórica de las culturas par-
ticulares pone en evidencia las hibridaciones y el pensamiento fronterizo. En 
esas arenas de interacción se requieren argumentos asequibles para manejar 
las reivindicaciones concretas, las cuales deben ofrecer espacios de compren-
sión intercultural para que puedan ser negociables con la sociedad nacional. 
Stavenhagen (2001: 381) ha llamado la atención sobre esta cuestión, afirman-
do que mientras las organizaciones indígenas reivindican derechos universales 
y recurren a distintos discursos globalizados, los líderes locales se centran 
en la mejora de las condiciones de vida, en los problemas de la tierra y en la 
preservación de la identidad cultural particular. Pero también es cierto que en 
este contexto globalizado, donde la política centrada en la identidad adquire 
una relevancia esencial, ambas estrategias se retroalimentan y se complemen-
tan, tal como se encargó de reflejar Bonfill Batalla al afirmar que la relación 
entre identidad y movimientos indios discurre en una doble dirección. Donde 
«por una parte, se acentúa la identidad étnica local» que enmarca las reivin-
dicaciones inmediatas respecto a las defensa de sus territorios y lucha por la 
mejora de las condiciones de vida y contra la discriminación, y a la vez «se 
desarrolla la identidad india genérica con un proyecto político en el que caben 
reivindicaciones de orden más general», como son el reconocimiento interno 
dentro de los países como entidades políticas a su constitución y la exigencia 
de un nuevo modelo de Estado pluricultural y multiétnico «y que sirve de mar-
co, también, para estimular y articular la solidaridad entre las luchas étnicas 
locales de cada pueblo» (1992: 86).
La retroalimentación y reformulación entre ambos planos se organiza a 
partir de la legitimidad y la traducibilidad intercultural que, por su abstrac-
ción y carencia de locus, ofrecen los discursos englobantes para ser aplicados 
en las luchas locales, y por otra, a través de las posibilidades que ofrecen los 
relatos cosmopolitas para ser rellenados por las representaciones culturales 
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locales que definen lo que cada pueblo considera sustantivo respecto a sus 
derechos y su modelo de vida deseable, es decir: lo que el movimiento indí-
gena globalizado ha venido promocionando como el «buen vivir», locución 
que ha sido adoptada con entusiasmo por ONG, académicos y la cooperación 
internacional.11 Pero este término, que ya se traduce por los organismos indi-
genistas y su entorno como «desarrollo», ha tenido que ser matizado de nuevo 
desde las filas indígenas para evitar la cooptación redefiniendo el buen vivir 
como una contraposición a la proposición «vivir mejor», prototípica, según 
ellos, de la lógica occidental basada en el crecimiento económico, la acumula-
ción capitalista y la sociedad de consumo. Por tanto, a la argumentación étni-
ca se suma un mensaje de corte occidental basado en el discurso anticapitalista 
y antineoliberal.
Por tanto, en la línea que señala Sousa Santos (1997), este enunciado ya 
constituye un topos de acercamiento intercultural. En este sentido, otro topos, 
ya clásico, sería el de «madre tierra» el cual, desde los años noventa, ha re-
sultado decisivo para aproximarnos al significado que tiene para los pueblos 
indígenas las nociones de tierra y territorio. En su dinámica social se observa 
este doble proceso de particularización y transnacionalización, por ejemplo, 
en la influencia que ha ejercido el concepto quechua de Pachamama en la 
elaboración del discurso indianista, por una parte, y en la formulación de 
conceptos locales como el de Ñuke Mapu, concepto mapuche para referirse a 
la noción vernácula de «madre tierra» (Bengoa, 2000a: 130-131, nota 132).
Pero, más allá del atractivo mediático que puedan ofrecer determinados 
enunciados producidos por los indígenas y formulados con acierto, lo que re-
sulta significativo son las posibilidades interculturales que ofrecen estos con-
ceptos al ser producidos desde una voluntad de traducibilidad y poder trans-
mitir al mundo no indígena el sentido de sus demandas y proyectos de futuro. 
Se trata de conceptos que están en constante «movimiento» porque se resisten 
a ser cooptados y por eso no son estáticos ni están totalmente acabados ya que 
se encuentran sometidos a continuas reformulaciones para desembarazarse de 
las versiones desnaturalizadas por el sistema dominante en el proceso de des-
gaste, apropiación y manipulación que sufren a lo largo de los conflictos y ne-
gociaciones en la interacción con empresas e instituciones públicas y privadas.
11. Uno de los pioneros en difundir esta locución ha sido el Ministro de Asuntos Ex-
teriores de Bolivia, David Choquehuanca. Al menos desde 2007 ha realizado diversas 
conferencias por Europa en las que ha dejado constancia del sentido que los aymaras 
ofrecen a esta proposición desde una perspectiva política y en claves globales (véase Cho-
quehuanca, 2007: 5).
capítulo uno. los derechos humanos en los tiempos de la globalización 55
Dentro de esta estrategia, la interculturalidad se encuentra en el centro del 
discurso, pero esta interculturalidad, más que una idea que denota la simple 
interrelación o comunicación entre culturas y pueblos diferentes, como suele 
ser entendida tradicionalmente por los países euro-norteamericanos, para los 
indígenas y negros de América Latina indica procesos de construcción de un 
«conocimiento otro» y de una «sociedad otra», como bien señala Walsh: «una 
forma otra de un poder social (y estatal) otro y una sociedad otra; una forma 
otra de pensamiento relacionada con y contra la modernidad/colonialidad, y 
un paradigma otro que es pensado a través de la praxis política» (2007: 47). 
La experiencia de la Universidad Intercultural de las Naciones y Pueblos 
Indígenas, propiciada por la CONAIE de Ecuador en 2000 y que llamaron 
Amawtay wasi —«La casa del conocimiento» (Macas, 2005)—, viene a ilus-
trar la fuerza que contiene esta iniciativa, puesto que, más que un proyecto de 
«etnodesarrollo», ofrece una práctica política consistente en rivalizar con los 
«centros geopolíticos de producción del conocimiento académico por la he-
gemonía geopolítica del conocimiento» (Walsh, 2007: 48). En esta dinámica, 
las representaciones culturales que denotan otras formas de conocimiento se 
erigen en elementos constitutivos del movimiento político indígena en tanto 
que constituyen alternativas para la «construcción de un mundo diferente» 
(2007: 48). 
El proceso del intento de autogestión mapuche de la salud en el Hospital de 
Makewe, que se describe en este volumen, guarda mucha relación con esta ini-
ciativa. No puede ser una casualidad que los mapuche de Makewe decidieran 
erigir una ruka como casa comunitaria y sede de una universidad intercultural 
que se denominó Rakizwan Ruka («La casa donde piensa» [desde la cosmo-
visión mapuche]). Otro ejemplo lo tenemos en el movimiento mapuche. El 4 
de enero de 2007, 36 organizaciones de diferentes territorios entregaron a la 
presidenta Michelle Bachelet un documento que condensa y desarrolla una 
propuesta política integral en relación a la política del Estado con respecto 
al pueblo mapuche. En ella, estas organizaciones e identidades territoriales 
tratan de expresar el sentido de sus demandas a partir del significado que les 
atribuye la cultura mapuche, es decir, mediante una tabla reivindicativa de-
sarrollada en sus propios términos. Aspectos como la educación, la salud, la 
autonomía, etc., se enuncian desde las propias categorías culturales que han 
sido consensuadas por las organizaciones de cada territorio para ser utiliza-
das en la arena política y realzar el sentido cultural y étnico respecto a cómo 
se entiende la autonomía, el derecho a la salud, el desarrollo económico, la 
protección del medio ambiente, etc. Por poner sólo uno ejemplo, el desarrollo 
económico se define como xafkellugün (OTM, 2007: 31) manejando dos con-
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ceptos tradicionales: el xafkin (institución económica mapuche que consiste 
en una especie de trueque o intercambio ritualizado) y kellugün o kejuwün, 
término por el que se pueden referir a la ayuda mutua o a la reciprocidad; la 
unión de ambos términos delata el contenido del tipo de economía y de desa-
rrollo que están planteando al Estado: una economía ética basada en el inter-
cambio respetuoso y equitativo, en las relaciones de amistad y la obligación 
de reciprocidad entre las personas, lo que viene a poner en cuestión la lógica 
de la economía capitalista. Así podríamos desgranar varios de los conceptos 
que los mapuche esgrimieron en el marco del discurso de la interculturalidad.
Grosfoguel (2007) ofrece un buen ejemplo de ello a partir de la aplicación 
que los zapatistas han hecho del conocimiento y las prácticas políticas de los 
tojolabales para dar cuenta de la existencia de sentidos y prácticas alterna-
tivas y no eurocéntricas que involucran, por ejemplo, categorías como la de 
la propia democracia. Subraya que los zapatistas han manejado las nociones 
tojolabaleñas de «andar preguntando» frente al «andar predicando», práctica 
habitual de los partidos nacionales, incluidos los marxistas; supone una prác-
tica de «retarguardismo»: ir preguntando y escuchando, frente al vanguardis-
mo tradicional que consiste en «predicar y convencer». Todo ello se encuentra 
imbricado con el concepto tojolabal de democracia entendida como «mandar 
obedeciendo», «donde el que manda obedece y el que obedece manda», que 
según Grosfoguel (2007) ofrece un sentido de la política radicalmente distinto 
al occidental.
Todo este proceso ha ido configurando un panorama político interesante y 
altamente enriquecedor, que no se circunscribe a la mera denuncia del sistema 
hegemónico, sino que pugna con los principios que le sustentan y que precisan 
el sentido que los pueblos originarios pretenden dar a topoi comunes, como 
son la noción de humanidad en relación con el hábitat compartido, la cultura 
de la vida, el buen vivir, la economía, la democracia, la justicia, etc., aspectos 
que han alcanzado tal importancia que incluso ya han quedado plasmados en 
la constitución de Bolivia, la cual ha sido reformada introduciendo catego-
rías indígenas con pleno significado y que, hasta ahora, eran vistas con cierta 
condescendencia o como meros exotismos retóricos, incluso por los sectores 
más progresistas del indigenismo. A partir de la fuerza que otorgaron las ur-
nas a Evo Morales en los diferentes procesos electorales, la fundamentación 
del «nuevo Estado» incorpora un nuevo relato que rompe con el del Estado-
nación republicano y con el discurso político de la modernidad y que sin em-
bargo se configura a partir de él:
Bolivia se constituye en un Estado Unitario Social Plurinacional Comunita-
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rio, libre, independiente, soberano, democrático, intercultural, descentraliza-
do y con autonomías [...] Cumpliendo el mandato de nuestros pueblos, con 
la fortaleza de nuestra Pachamama y gracias a Dios, refundamos Bolivia. 
(Nueva Constitución Política del Estado, 2008: 1).
«El pensamiento otro», los derechos humanos y los pueblos amerindios 
La aplicación de la antropología jurídica al ámbito de estudio de los derechos 
humanos consiste en reconocer las diferentes concepciones que existen en las 
ideas básicas que una determinada sociedad tiene sobre la persona, sobre el 
poder, la ley, etc., así como su imbricación con el sistema sociocultural que 
las sustenta (Krotz, 2002: 41). Esteban Krotz señala que un código de dere-
chos humanos contiene y refleja una determinada visión ideal del ser humano 
y de la sociedad, la cual no es estática ni en su concepción ni en sus aspectos 
normativos. Para este autor, el estudio antropológico de la cultura jurídica se 
debe centrar en el universo simbólico que comparte un grupo humano respec-
to a los conflictos básicos de su sociedad (2002: 39).
Hay que partir del hecho de que existen distintas posibilidades para prote-
ger la dignidad humana (Appiah, 2003: 119), pero conocerlas exige promover 
una comprensión integral de la humanidad a partir de las diferentes formas 
en que otros pueblos se relacionan con el mundo. Una universalidad plural 
requiere «liberar» el pensamiento subalterno, pues parece que cinco siglos 
después los «saberes subordinados y subalternizados por quienes creyeron en 
la superioridad de la teología, de la filosofía, de la ciencia y de sus principios 
y métodos están volviendo» (Mignolo, 2003: 22). 
En consecuencia, con esta perspectiva para abordar el tema de la intercul-
turalidad de los derechos humanos lo primero que resulta obligado es realizar 
un giro metodológico; por ejemplo, a la hora de contemplar el derecho parece 
necesario desplazar el foco desde el campo jurídico y político hacia otros ám-
bitos que técnicamente no lo son, al menos desde una óptica occidental, como 
por ejemplo, las prácticas rituales, las relaciones sociales, la salud, la corpora-
lidad, la lengua y las representaciones ideológicas que ofrece la cosmovisión 
sobre la relación con la naturaleza, etc. La articulación de todos estos elemen-
tos con las prácticas y discursos de los pueblos originarios en los procesos de 
lucha de resistencia dejan entrever categorías que, desde una cultura indígena 
dada, pueden ubicarse en el ámbito de los derechos humanos o llevarnos a 
comprender el sentido de sus interpretaciones y el motivo de sus adhesiones. 
En este trabajo tomaremos el derecho (la ley), incluyendo el discurso de 
los derechos humanos, como cultura, donde las normas contienen símbolos y 
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significados que forman parte del sistema cultural y en el que hecho y ley no 
pueden verse de manera separada (Geertz, 1994: 196-262). Diversas investi-
gaciones antropológicas sobre el fenómeno jurídico en distintas sociedades 
(Nadel y Todd, 1978; Nadel, 1997) han señalado que la ley se expresa como 
una esfera de la vida integrada en la cultura y la sociedad, y se articula me-
diante una serie de campos interrelacionados dialécticamente en diferentes 
niveles, en los cuales los individuos y los grupos manejan distintas alternativas 
en función de las posibilidades que ofrece la cultura y la posición que ocupan 
en relación con la sociedad de pertenencia y con la sociedad dominante. Por 
tanto, derecho y cosmovisión son interdependientes.
Por otra parte, desveladas ya las conexiones que existen entre la interpre-
tación dominante de los derechos humanos y la cosmovisión judeo-cristiana, 
resulta obligado profundizar en otras cosmovisiones para explorar sus posi-
bilidades interculturales. No obstante, la epistemología occidental ofrece difi-
cultades para abordar el objeto de estudio desde las cosmovisiones indígenas, 
debido al fuerte antropocentrismo que la preside; como advierte Galán (1999), 
desde Occidente no es posible que los derechos humanos puedan referirse a 
otra cosa que no sea el «hombre», mientras que entre los pueblos amerindios 
existe una idea generalizada de que el hombre no es el único ser del universo 
que tiene derechos, sino también la naturaleza incluyendo en ella toda una 
serie de seres y entidades sobrenaturales. 
En el caso de los pueblos originarios, la alusión a las diferencias de cos-
movisión resulta casi axiomática para explicar la diferencia. Por este motivo, 
tomar el concepto de cosmovisión como categoría analítica nos permite esta-
blecer denominadores comunes desde los que entender el lugar que ocupa el 
hombre en el mundo, la relación moral que éste establece con él y el sentido 
de su existencia en perspectiva transcultural. Creemos que en la cosmovisión12 
se encuentra la raíz de los principios que establecen los códigos éticos y nor-
mativos que producen discursos que pueden situarse relativamente cercanos 
a los derechos humanos o desde los cuales se intenta conquistar el sentido de 
sus principios o contraponerse a ellos.
Para muchos pueblos americanos las principales representaciones de la 
12. Bajo el término genérico de cosmovisión nos referiremos a una serie de representa-
ciones y campos, como el concepto de persona, de espacio, de tiempo, de enfermedad, de 
las almas, de la muerte, de la justicia, de la naturaleza, de la estructura social, etc. Portal 
(1996: 67) define la cosmovisión como un proceso simbólico «que incluye tanto repre-
sentaciones como praxis. Se construye la vida real de las representaciones y hasta de la 
deformación o la distorsión del lenguaje».
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vida y de las relaciones sociales se sustentan en un sistema simbólico a partir 
del que se modula la estructura social y se establece la organización territorial 
y la vida ritual. Esta articulación suele estar mediada por la noción que cada 
sociedad tiene del cuerpo y por las diferentes sustancias y almas por medio de 
las que los pueblos amerindios elaboran el lenguaje que les permite construir 
la noción de persona (Seeger, Da Mata y Viveiro de Castro, 1979). Para los 
pueblos amerindios la naturaleza humana está ligada a otras «naturalezas» y 
sustancias que provienen de otros seres, de los muertos, del cuerpo social y 
de diferentes entidades espirituales. Éste es uno de los motivos por los que las 
sociedades de América del Sur no se conciben a sí mismas como entidades po-
lítico-jurídicas puesto que «su estructura lógica reside en un plano ceremonial 
o metafísico, donde las concepciones del nombre y de la sustancia, del alma y 
de la sangre, predominan sobre un lenguaje abstracto de derechos y deberes» 
(Seeger y otros, 1979: 11).
Por este motivo, para los pueblos originarios de América los seres «no hu-
manos» (animales, espíritus, rocas, entidades, etc.) son iguales en derechos, 
pues, de lo contrario, esa «naturaleza humana» se encuentra mermada o re-
sulta incompleta ya que, en muchos casos, la parte «no humana» constituye 
la naturaleza dual de la persona. Por tanto, una exploración intercultural de 
la naturaleza humana resulta imprescindible para comprender las categorías 
nativas de los derechos humanos.
Además, no debemos desdeñar que el conocimiento indígena se nutre de la 
experiencia empírica y sensible —acumulada y renovada— que se deriva de 
diferentes estados cognitivos y anímicos, así como de la sabiduría ancestral. 
En las sociedades indígenas, «estar en el mundo» no es sólo cosa de los vivos 
sino también de los muertos, de los espíritus y de las almas que se encuentran 
relacionados con el entorno culturalmente construido e interviniendo en la 
política y en las relaciones sociales. Este tipo de ideas influyen en las con-
cepciones nativas del ser y del deber ser, en los procesos de resistencia, etc., 
y se plasman en las relaciones sociales mediante las nociones de corrección o 
transgresión. 
En otro orden de cosas, tanto las prácticas como los discursos políticos 
que vinculan a los pueblos indígenas con los derechos humanos no se dan en 
el vacío, sino que resultan de las situaciones conflictivas e interactivas que 
enfrentan los diferentes pueblos, hoy agudizadas por las condiciones de la 
globalización. De hecho, los conflictos vinculados con los territorios indígenas 
son los que aumentan las dificultades para acabar con la desconfianza que 
preside las relaciones interétnicas en diversos países, y éstos forman parte de 
un continuo histórico (Berraondo, 2007: 205).
los derechos humanos de los pueblos indígenas60
Las nociones jurídico-culturales asociadas al moderno concepto de 
territorio,13 que han desplazado hoy a los viejos relatos campesinistas vin-
culados con las tierras agrarias, resultan básicas para la comprensión de este 
trabajo. En términos generales este discurso podría concretarse en el derecho 
a la protección y restitución de las tierras, la autonomía sobre las decisiones 
políticas, culturales y económicas en ellas, el control y manejo de los recursos 
culturales y naturales que contienen y, por último, la libertad de movimientos, 
de articular su forma de organización política y de expresarse cultural y espiri-
tualmente dentro de sus espacios ancestrales. Por tanto, si hubiera que resaltar 
un elemento común al discurso del movimiento indígena sobre los derechos 
humanos, éste se encuentra en el derecho a la libre determinación vinculado al 
territorio, al estar convencidos de que este derecho es el único que garantiza 
un control efectivo de los recursos sobre sus tierras ancestrales. Las nociones 
de autonomía, derecho a la libre determinación o a la autodeterminación ofre-
cen por tanto otro topos secundario con posibilidades interculturales, pues a 
partir de él cada pueblo trata de hacer viable un proyecto de vida acorde con 
su cultura. Coincidimos con Aparicio (2007: 248) en que la autonomía que 
demandan los pueblos indígenas no se plantea como «fin en sí mismo sino 
como medio de asegurar las condiciones materiales que aseguren la diversidad 
cultural». 
De ahí que los llamados conflictos etnoambientales14 hayan sido una de las 
13. Cuando nos referimos al concepto moderno de territorio lo hacemos en referencia al 
Convenio 169 de la OIT, que en su Parte II, la que se refiere a las tierras, en su artículo 13, 
sanciona: «Al aplicar las disposiciones de esta parte del Convenio los gobiernos deberán 
respetar la importancia que para las culturas y valores espirituales de los pueblos intere-
sados reviste la relación con las tierras y territorios, o con ambos, según los casos, que 
ocupan o utilizan de alguna otra manera, y en particular, los aspectos colectivos de esta 
relación. La utilización del término «tierra» en el artículo 15 y 16 deberá incluir el con-
cepto de «territorio», lo que cubre la totalidad del hábitat de las regiones que los pueblos 
interesados ocupan o utilizan de alguna manera. El artículo 15 se refiere a la protección 
especial de los recursos naturales existentes en las tierras de los pueblos indígenas y en el 
derecho a participar de la utilización, administración y conservación de dichos recursos. 
El artículo 16 subraya que cuando los recursos del subsuelo o la propiedad de los mine-
rales u otros recursos contenidos en las tierras indígenas correspondan a la titularidad del 
Estado éstos deberán establecer mecanismos de consulta para determinar si se consideran 
perjudicados por la explotación o prospección de los recursos existentes en sus tierras. 
Asimismo, los gobiernos establecerán en la medida de lo posible los mecanismos para 
participar en los beneficios y percibir las indemnizaciones adecuadas. 
14. Esta denominación funcional, bastante extendida entre juristas y ambientalistas 
latinoamericanos (ver, por ejemplo, Lillo, 2002), se refiere a los problemas generados por 
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principales puertas de acceso de los pueblos indígenas de América a los dere-
chos humanos. Especialmente en la coyuntura actual, la conservación de sus 
tierras y de sus formas de vida, seriamente amenazadas, pasan por hacer fren-
te a las políticas de desarrollo nacional y liberalización de los recursos natu-
rales de sus respectivos gobiernos. A nuestro juicio los problemas ambientales 
que afectan a los territorios indígenas constituyen la arena política en la que se 
dirimen buena parte de los derechos fundamentales o «derechos vitales»15 en 
relación con el Estado. Precisamente por eso, que es en estas luchas indígenas 
donde se inspiran buena parte de los elementos que dan forma a las categorías 
nativas vinculadas con los derechos humanos.
Estos conflictos son los que llevaron a los indígenas a entrar en una rela-
ción simbiótica con el movimiento ambientalista mundial. Mientras que los 
ecologistas proporcionaban repercusión mediática, influencias ante gobiernos 
y corporaciones y apoyos económicos para su lucha, los indígenas aportaban 
la legitimidad y fuerza moral de su causa ante el mundo. El acercamiento al 
discurso occidental del medio ambiente por parte de los pueblos indígenas y 
su adhesión a la causa ecologista ha tenido gran influencia en la configuración 
del discurso de los derechos humanos. Pero esto no debe llevarnos a enga-
ño e incurrir en el error de asimilar el pensamiento indígena sobre el medio 
ambiente y el territorio a las categorías conservacionistas al uso, ya que las 
representaciones culturales que los pueblos originarios establecen sobre sus 
biotopos y espacios naturales se encuentran lejos de las propuestas conserva-
cionistas occidentales que tienden a demandar medidas orientadas a sustraer 
determinados espacios de la actividad humana, como suelen proponer algu-
nos grupos situados en la línea de la deep ecology (Viola, 2000: 34). 
Para los pueblos amerindios sus territorios son lugares que discurren pa-
ralelos a la propia sociedad y están altamente humanizados, culturalmente 
regulados y dotados de un alto significado religioso y donde la ecología nativa 
se encuentra impregnada de un fuerte contenido político y étnico. La idea de 
vida en equilibrio con la naturaleza que difunden los discursos de las organi-
zaciones indias difiere de la lógica reduccionista y hegemónica que se refiere a 
la conservación de la naturaleza como algo separado de la sociedad. El propio 
concepto de «conservación» ya resulta inadecuado porque es dependiente de 
la idea de progreso ilimitado anclado al paradigma de la modernidad, para el 
proyectos promovidos por las transnacionales o los Estados que afectan a los ecosistemas 
nativos de aquellos territorios que ocupan o reivindican las etnias originarias. 
15. Quidel L. y Pichinao (2008) sostienen que los mapuche no hablan de los derechos 
humanos en abstracto sino de «derechos vitales».
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que la conquista de la naturaleza y todo aquello que ella contiene (personas 
incluidas) ha sido objetivo y condición sine qua non para la realización de los 
derechos y el desarrollo de las sociedades.
Una noción de naturaleza compartimentada y separada de la sociedad ofre-
ce serias dificultades interculturales para satisfacer las expectativas que tienen 
los pueblos originarios de los derechos humanos. La consecuencia jurídica más 
evidente que se desprende del enfoque holístico que proponemos es que los 
derechos vinculados al medio ambiente, que hasta ahora han sido encuadra-
dos en la categoría de derechos de tercera generación, deberían considerarse 
derechos fundamentales («derechos vitales»), es decir, de primera generación, 
enfoque que ya se encuentra muy extendido en el ámbito del derecho público 
internacional en relación con los derechos de los pueblos indígenas (Berraon-
do, 2007: 201-225). Desde una perspectiva meramente jurídica, este giro no 
es baladí, puesto que a diferencia de los derechos de tercera generación, los de 
primera están dotados de instrumentos de exigibilidad. 
Por tanto, para entender la problemática ambiental que vincula a los indí-
genas con los derechos humanos resulta necesario hacerlo desde un enfoque 
integral y monista, entendiendo naturaleza y cultura como elementos inte-
rrelacionados e inseparables de la vida de los pueblos amerindios (Descola y 
Pàlsson, 2001: 30). Desde esta perspectiva trataremos de mostrar desde una 
lectura diversal16 de los derechos humanos que las reivindicaciones vernáculas 
sobre la naturaleza contienen un fuerte sentido ético-religioso y están expre-
sando representaciones de las nociones de libertad, de dignidad e integridad, 
etc., que posee el grupo y, que —en el contexto politizado que gira en torno 
a los territorios— se expresan en el argumentario emic que acompaña a las 
demandas expresadas en el lenguaje jurídico occidental.
16. Véase el concepto de diversalidad como proyecto universal en Mignolo (2003: 20).
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C A P Í T U L O  D O S
Una etnografía de los derechos humanos  
entre los mapuche 
Los parámetros generales que definen nuestra aproximación han sido expre-
sados en el capítulo anterior. Partimos, en primer lugar, de la necesidad de 
centrar el estudio de los derechos humanos en los diversos usos y significados 
que van desplegándose en las prácticas relacionadas con ellos, abandonan-
do así discusiones apriorísticas y meramente abstractas sobre su pretendido 
carácter universal. Entendemos, en segundo lugar, que en el actual contexto 
globalizado se está produciendo, de hecho, una suerte de universalización del 
discurso en torno a los derechos humanos, la cual —como era de esperar— su-
pone el surgimiento de concepciones culturalmente híbridas. No se trata, sin 
embargo, del producto de un diálogo idealizado, sino de la manifestación de 
un proceso de pugna. En la defensa de los derechos de los pueblos indígenas 
ante el Estado, los derechos humanos se han convertido en una herramienta 
eficaz, adoptada estratégicamente por su valor en el derecho internacional y 
nacional; al mismo tiempo, y en la medida que son parte de un discurso he-
gemónico, están siendo confrontados mediante su reformulación a partir de 
concepciones propias y desde la doble conciencia que produce el pensamiento 
fronterizo. Pensamos, por último, que no debe presumirse que esta adopción 
y reformulación de los derechos humanos, a pesar de ser característica de las 
élites intelectuales y políticas que integran el movimiento indígena y operan 
en ámbitos más globales, esté divorciada de los contextos más locales —típi-
camente también más rurales—; las perspectivas indígenas local y global se 
retroalimentan entre sí siguiendo dinámicas por desentrañar en cada caso.
El presente volumen profundiza, pues, en la experiencia mapuche contem-
poránea desde el marco anterior y a partir del conocimiento adquirido a tra-
vés de un trabajo de campo etnográfico; sus objetivos son afianzar y enrique-
cer mediante el estudio de un caso las posiciones recién resumidas, describir la 
densidad de la trama de categorías que da soporte a las concepciones mapuche 
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de los derechos humanos, indagando en particular en el proceso de penetra-
ción y acomodación de ese discurso, y, en última instancia, extraer de dicha 
descripción algunas conclusiones válidas para los pueblos indígenas america-
nos en general. 
Los mapuche y los derechos humanos
Los mapuche se encuentran repartidos desigualmente en diferentes regiones de 
Chile y Argentina y en su seno se reconocen distintos subgrupos que ofrecen 
variaciones culturales y lingüísticas significativas. Nuestro trabajo se centró 
en la región chilena de La Araucanía, que según diferentes instituciones in-
ternacionales es la más pobre de Chile, desequilibrio que guarda relación con 
el hecho de albergar el mayor porcentaje de población indígena rural del país 
(PNUD, Ufro y Mideplan, 2003). Según el Censo de 2002, en La Araucanía 
viven 203.221 personas de etnia mapuche que representan el 23% del total 
regional, de los cuales más del 60% residen en las comunidades indígenas (IEI, 
2003). 
El Censo de 2002 sitúa la población mapuche de Chile en 604.349 perso-
nas, cantidad equivalente a un 4,6 % de la población nacional y al 87,3% del 
total de los indígenas de Chile (INE, 2002). Este censo sorprendió a dirigentes 
y especialistas en la temática indígena, ya que un cambio en la metodología 
provocó un «descenso de la población» mapuche respecto a la registrada an-
teriormente (IEI, 2003: 407-410).
El diseño del trabajo etnográfico
El enfoque global adoptado ha sido de tipo cualitativo-interpretativo (Teza-
nos, 1998; Pérez Serrano, 1994; Taylor y Bogdan, 1998), que se caracteriza 
por encarar metodológicamente el mundo empírico de los sujetos estudiados a 
partir de su propia perspectiva y que «produce datos descriptivos: las propias 
palabras de las personas, habladas o escritas, y la conducta observable» (Ta-
ylor y Bogdan, 1998: 20). Además, quisimos construir la investigación en in-
teracción con el grupo involucrado, adaptando las estrategias metodológicas y 
las técnicas a los retos que fuimos encontrando, los cuales fueron cambiando 
debido al dinamismo que experimentaron las cuestiones relativas a indígenas 
y derechos humanos en Chile durante los años en que se realizó el trabajo de 
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campo;1 entendemos, como Taylor y Bogdan (1998: 34), que éste es ante todo 
un proceso artesanal, dinámico, cambiante y bastante particular y, como tal, 
debe ser tratado en el transcurso de la investigación.
Tradicionalmente los trabajos de base etnográfica se han enmarcado en 
una comunidad de referencia y, a partir de la observación de las prácticas 
de los actores que interactúan en ese microcosmos, se han contextualizado 
los procesos culturales dentro de las estructuras básicas de la sociedad. Sin 
embargo, este trabajo presentaba unas particularidades que desaconsejaban 
centrarnos exclusivamente en una comunidad, ya que la naturaleza externa 
del objeto de estudio y el contexto globalizado, interactivo y multiespacial en 
el que se desarrolla el discurso indígena en relación con los derechos huma-
nos, apuntaban a la necesidad de buscar otros modelos y estrategias. Rofwe, 
el Hospital de Makewe y Temuco resultaron ser los lugares principales de 
nuestra investigación.
La primera decisión metodológica importante fue la de atender al mundo 
mapuche tanto urbano como rural, máxime cuando tanto en Chile como en 
Argentina la emigración mapuche a las ciudades ha provocado que el com-
ponente indígena urbano supere al rural. La determinación fue orientar el 
trabajo al corazón histórico de la «frontera» entre el mundo hispanocriollo y 
el mundo indígena, donde existe una fuerte interconexión entre ambos con-
textos. De hecho, los principales argumentos culturales (tradicionales) que ali-
mentan el discurso político-cultural y los temas de disputa más relevantes con 
la sociedad nacional se encuentran enraizados en las comunidades y tienen 
que ver con el sentido de pertenencia al territorio ancestral y con los procesos 
que acontecen en él. El peso que tiene la dimensión urbana/nacional en esta 
investigación deviene precisamente del seguimiento de esas dinámicas inte-
ractivas que se producen entre los centros urbanos de referencia del territorio 
y la comunidades rurales mapuche, así como de la movilidad que tienen los 
dirigentes indígenas a la hora de actuar en ambos contextos.
Los lugares urbanos incluidos en la investigación responden a ciudades 
pequeñas del territorio mapuche (Temuco, Concepción, Los Ángeles, Valdi-
via, etc.), sin un contraste tan fuerte como el que ofrecería Santiago o Buenos 
1. El trabajo de campo se proyectó para su realización a lo largo de varios años (2001, 
2002 y 2004) y en diferentes épocas del año —hasta completar un ciclo anual—, im-
primiendo un carácter procesual a la investigación. Por otra parte, internet resultó un 
instrumento fundamental para el éxito de esta estrategia, porque durante los períodos de 
ausencia del territorio pudimos seguir virtualmente «conectados» a los acontecimientos 
que nos interesaban y a algunos de nuestros colaboradores.
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Aires, metrópolis constituidas en clara oposición a la vida rural. En paralelo 
al tamaño de la ciudad, hay que advertir que los lazos que los mapuche 
de la «diáspora» mantienen con sus comunidades de origen o la relación 
simbólica e ideológica que las organizaciones mapuche urbanas tienen con 
el territorio ancestral es directamente proporcional a la dependencia e inte-
racción que experimentan las comunidades con las ciudades, no sólo en re-
lación con la economía y los servicios del Estado, sino con la ideas externas 
más pujantes y los discursos urbanos globalizados. Por tanto, la dicotomía 
urbano/rural —especialmente cuando se entiende en términos de una opo-
sición simple entre innovación y tradición— resulta insuficiente para dar 
cuenta de un objeto de estudio que se caracteriza por ser alóctono, dinámico 
y deslocalizado. Las cabeceras de los territorios de referencia constituyen las 
arenas donde se materializa la pugna política con el Estado y la sociedad do-
minante (protestas de las comunidades, audiencias judiciales, eventos, etc.) 
y por tanto donde las ideas externas se funden con las propias y se ensayan 
o escenifican en el ámbito público, por lo que resultan un locus privilegiado 
para comprender cómo se usan, reproducen y reformulan conceptos que tie-
nen relación con los derechos humanos.
Las ciudades del territorio mapuche, además de ser complementarias e in-
terdependientes del medio rural y poner en relación la vida de las comunida-
des indígenas con el Estado moderno y con los discursos occidentales, tienen 
un carácter fronterizo y un origen colonial. La «frontera» ofrece un espacio 
privilegiado para la penetración de ideas y el mestizaje y, frente al anacronis-
mo que ofrece la visión romántica de espacios aislados y puros, brinda una 
perspectiva que trata de captar la influencia del contacto, la hibridación y la 
confrontación interétnica en la formación de las categorías indígenas para ser 
utilizadas en la sociedad dominante. En este sentido, la ciudad de Temuco 
constituye el paradigma fronterizo por excelencia: vanguardia de la coloniza-
ción y baluarte de civilización frente a lo «salvaje». 
Visto el dinamismo y la movilidad que presenta la actividad de los mapuche 
en relación con la problemática de los derechos humanos resultaba necesario 
dar cuenta de estos procesos atendiendo al entramado de relaciones que des-
pliega una comunidad dentro del territorio de referencia y en relación con el 
contexto general del país y con otras comunidades con las que comparte lazos 
sociales, rituales y problemáticas específicas. Marcus (2001: 121) ya sugirió 
que la etnografía situada no tiene por qué ser unilocal, de hecho muchas veces 
no lo es, ya que el propio objeto observado excede este ámbito. De ahí que a lo 
largo de la investigación nos fuéramos deslizando hacia una metodología que 
se aproxima a la que Marcus denominó «multilocal» (2001: 112), mediante 
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la cual, a través de diversas estrategias, pudimos «seguir el hilo conductor de 
procesos culturales» vinculados con los derechos humanos en un contexto en 
el que lo local se encuentra permeado por procesos mayores. La etnografía 
multilocal, señala Marcus, emerge, precisamente, para hacer frente a retos em-
píricos surgidos por las transformaciones de los sitios de producción cultural: 
«la investigación etnográfica sale de los lugares y situaciones locales de inves-
tigación etnográfica convencional al examinar la circulación de significados, 
objetos e identidades culturales en un tiempo-espacio difuso» (111).
A diferencia de las etnografías clásicas, las estrategias de mapeo que desa-
rrolla la etnografía multilocal hacen que el objeto de estudio se haga móvil y 
tome trayectorias inesperadas «al seguir las formaciones culturales a través y 
dentro de múltiples sitios de actividad» (Marcus, 2001: 111). Por este motivo, 
el proceso de exploración de las categorías indígenas de los derechos huma-
nos, al estar en relación con los diferentes ámbitos de interacción de los ma-
puche con otros actores y agentes con los que existe una dinámica de disputa 
étnica —que es donde se produce la imbricación de la cultura con los derechos 
humanos— nos obligó a transitar por diferentes espacios, interactuar con di-
versos actores en distintos lugares, utilizar diferentes técnicas y someter los 
lugares de observación a intensidades desiguales para seguir la actividad ex-
tramuros de los sujetos involucrados, pues ellos mismos rebasaban los límites 
comunitarios para sostener los pleitos, expresar sus reivindicaciones y «seguir 
las conexiones, asociaciones y relaciones imputables» (Marcus, 2001: 113). El 
reto estaba en comprender adecuadamente la articulación entre los diferentes 
contextos y discursos, y establecer las relaciones de sentido.
A partir de esta decisión establecimos los tres ejes principales de observa-
ción: a) Rofwe, una comunidad mapuche del territorio de Makewe próxima 
a Temuco; b) el sector mapuche de Makewe a partir de la actividad de un 
hospital gestionado por la Asociación Indígena para la Salud Makewe-Pelale 
[AISMP]) que agrupaba a treinta comunidades de este sector indígena; y c) la 
ciudad de Temuco, donde situamos el epicentro de la investigación en torno a 
la actividad de las organizaciones mapuche y de derechos humanos, así como 
de los organismos indigenistas. La etnografía de las comunidades mapuche se 
hizo a partir de la combinación sistemática de la observación participante y 
la realización de entrevistas en profundidad en la comunidad de Rofwe y el 
Hospital de Makewe y comunidades colindantes. Además, se realizó observa-
ción participante en una organización de derechos humanos de Temuco (CIN-
PRODH). Por otra parte, mediante la combinación de una etnografía de tipo 
intensivo y extensivo, se realizaron entrevistas en relación a casos y problemas 
concretos en los sectores indígenas de Lautaro, Rupukura, Xuf Xuf, Lumaco, 
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Curarrehue, Victoria, Puerto Saavedra y Ralco Lepoy.
En general, tratamos de seguir los hechos allí donde se produjeron, pero no 
sólo seguimos los hechos sino que también seguimos a los sujetos (sobre todo 
a los dirigentes), los discursos utilizados en los procesos de disputa, las metá-
foras para explicar el sentido de sus argumentos y los conceptos mapuche en 
relación con los nuevos contextos y usos y con los espacios interconectados. 
Por otra parte, procuramos estar presentes o seguir los acontecimientos en las 
situaciones y eventos en que aparecieran los derechos humanos, explícita o 
alegóricamente, relacionados con los derechos indígenas o con aspectos cola-
terales a ellos situando el foco de observación en los procesos de disputa, en 
el contenido y el desarrollo del proceso mismo, así como en el significado de 
las acciones y el rol de las actividades de las personas involucradas en la línea 
del «método caso conflicto extendido» (Nadel y Todd, 1978); ya que, como 
señaló Collier (1995), al dirigir el foco de atención a una realidad dinámica 
y aprehensible, creíamos que podríamos tener la posibilidad de observar la 
posición de los actores, la variabilidad interna, la coherencia y los recursos 
culturales de que dispone la sociedad mapuche para resolver los pleitos y man-
tener el equilibrio interno.
La dimensión diacrónica de los derechos humanos
La historia viene a poner en evidencia que la globalización, al menos en lo que 
a interacciones sociales, políticas y económicas se refiere, no es un fenómeno 
totalmente nuevo para los mapuche, pues su devenir demuestra que son un 
pueblo diestro y flexible ante este tipo de procesos, bien sea como consecuen-
cia de la guerra, de los parlamentos, de la instauración de la Frontera, del 
comercio o de la evangelización. Los mapuche se las han visto con la alteridad 
y han sobrevivido a ella participando en todo tipo de mestizajes, adaptando 
ideas y elementos culturales que, lejos de acabar con su identidad, han sido 
utilizados en propio beneficio para mantener viva la llama de la independen-
cia y el celo por su identidad.
Cuando se concibió la investigación que antecedió a este libro, el discurso 
de los derechos humanos centraba la acción de los mapuche como apoyo 
a sus estrategias de defensa territorial, en colisión frontal con los intereses 
del Gobierno e importantes compañías transnacionales. Su resistencia a los 
proyectos impulsados en su territorio rebasó el espacio local para colarse en 
las agendas de la solidaridad internacional y de los organismos multinacio-
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nales de derechos humanos, por lo que estos conflictos se mundializaron2 y 
quedaron vinculados al altermundismo antineoliberal. Con titulares del tipo 
«Endesa choca contra los indios de Chile» (Delano, El País, 30 de agosto de 
1998: 13) o «Los mapuche se rebelan» (Raúl Vega, Cambio 16, 12 de mar-
zo de 2001: 13-15), la prensa española aireaba el contencioso que mantenía 
un «pequeño» grupo de mapuche cordilleranos (pewenche) de Chile con la 
empresa española Endesa por la construcción de la central hidroeléctrica de 
Ralco en su territorio. Aquellos antiguos «araucanos», desaparecidos de la 
historia contemporánea, reaparecían siglos después bajo su auténtico nom-
bre, anunciando al mundo que defenderían sus tierras y su forma de vida 
oponiéndose hasta las últimas consecuencias a las actividades etnocidas de 
las multinacionales (Benetton, Repsol o Endesa, entre otras). Por tanto, las 
continuidades históricas y los paralelismos que ofrecían las noticias sobre el 
mal llamado «conflicto mapuche» insertaban las demandas indígenas en el 
contexto de la globalización, permitiéndonos explorar las conexiones entre la 
aplicación práctica del paradigma neoliberal y la penetración y uso del discur-
so de los derechos humanos entre los pueblos originarios. Huelga decir que 
los derechos humanos son ajenos a los pueblos amerindios y sólo adquieren 
sentido en su práctica política y jurídica en interacción con la alteridad, es 
decir, con referencia al Estado. 
Éste es uno de los motivos por el cual las organizaciones mapuche han 
hecho de la reinterpretación de la historia de Chile un campo de disputa inter-
cultural pues ésta ofrece los argumentos para sustentar sus posiciones políti-
cas y enfatizar el carácter neocolonial y forzado de la empresa estatal criolla. 
Por este motivo, la perspectiva diacrónica resulta crucial para comprender la 
visión que tiene el pueblo mapuche de los derechos humanos pues la pugna 
por la revisión de la historia oficial tiene entre otros objetivos reclamar dere-
chos y reforzar sus reivindicaciones de autonomía: la historia es, por tanto, un 
recurso para transformar el presente y ofrece la prueba de lo que la sociedad 
mapuche fue y lo que perdió por la invasión y la colonización. La revisión 
del pasado encierra también poderosos argumentos para presentarse ante la 
sociedad global como un pueblo-nación ocupado y despojado. La resistencia 
a la asimilación, la exaltación de la etapa independiente y el recuerdo del 
2. Diversas publicaciones del prestigio de Los Ángeles Times (Tobar, 2003), el cana-
diense Victoria Colonist (Wilson, 2003) o revistas españolas como Ecología Política (Pic-
hún, 2000), han publicado distintos reportajes sobre la problemática forestal en Chile 
y la situación mapuche, los cuales han servido para movilizar la solidaridad de amplios 
sectores de la sociedad occidental.
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sistema de parlamentos con la potencia imperial de la época, España, cons-
tituyen razones de peso para desestigmatizar la imagen que han difundido 
los vencedores de las sociedades indígenas y presentarse ante el mundo como 
sociedades plenas, acabadas y pujantes con las que es necesario contar para 
proyectar el futuro común.
La historia mapuche contiene al menos cuatro momentos fundamentales 
que hoy permiten a las organizaciones mapuche reconocerse en el discurso de 
los derechos humanos de cara a la acción política exterior, a saber: el tratado 
de independencia otorgado por los españoles; el modelo de incorporación al 
Estado chileno a raíz de una derrota militar que acabó violentamente con la 
independencia mapuche y los sometió a una situación de confinamiento; el 
impacto de la política de la dictadura militar de Pinochet en la cultura y en 
las tierras mapuche; y la represión generada a raíz del denominado «Conflicto 
Mapuche» contemporáneo, una vez recobrada la democracia en Chile. 
El primero es el proceso que llevó a las Paces de Quillín en 1641, momento 
que certifica el fracaso de la Conquista y lleva al reconocimiento de los ma-
puche como nación independiente y con plena soberanía territorial al sur del 
río Biobío, situación que perduró doscientos cuarenta años. Este hito, visto 
en perspectiva contemporánea, favoreció que los mapuche se convirtieran en 
una de las naciones originarias más importantes de América de Sur en el si-
glo XVIII. El establecimiento de la demarcación entre el mundo indígena y el 
colonial permitió la conformación de un espacio fronterizo entre la cultura 
europea y la mapuche, propiciando una dinámica de intercambio cultural y de 
contacto con las ideas europeas; esto favoreció que los mapuche aprendieran 
a manejar con habilidad los discursos occidentales y a desarrollar sus propios 
argumentos políticos, morales y jurídicos a partir de la hibridación de sus 
recursos tradicionales y los ajenos para oponerlos a los del conquistador y 
pugnar con ellos fuera de su sociedad. Por tanto, el proceso de apropiación y 
reformulación al que hoy se ven sometidos los derechos humanos dentro de la 
cultura mapuche no resulta del todo novedoso. Estos acontecimientos tienen 
mucho interés en el tema que nos ocupa, ya que los mapuche entran en rela-
ción con el sistema de derechos humanos a partir de la vinculación expresa 
de este proceso histórico con el derecho a la libre determinación, bajo el ar-
gumento de que se reconocen como un pueblo independiente colonizado que 
fue incorporado a la fuerza por los Estados nacionales de Chile y Argentina. 
El segundo es el de la independencia de las colonias americanas en el pri-
mer cuarto del siglo XIX, que tuvo como consecuencia la instauración de las 
repúblicas de Chile y Argentina y la posterior derrota militar de los mapuche 
a manos de los ejércitos republicanos a finales del siglo XIX, su confinamiento 
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en reservas y la sujeción de los mapuche y de sus tierras al dominio jurídico del 
Estado y a los procesos de colonización interna. El desarrollo de la jurisdicción 
de las nuevas repúblicas en los territorios indígenas y la incorporación efectiva 
de sus tierras y recursos naturales al dominio estatal mediante la guerra y los 
proyectos de colonización enfrentó a los mapuche con la vacuidad y la falacia 
del discurso europeo de la modernidad, al estar lastrado por el colonialismo. 
Los derechos de ciudadanía y otras aportaciones de las ideas ilustradas, en la 
práctica, cayeron como una losa sobre los mapuche, por lo que a nadie debe 
extrañar que el discurso universalista sobre los derechos del hombre conlleve 
para muchos indígenas asociaciones de nefasto recuerdo.
La influencia de la violencia política en la configuración de una idea étnica 
de los derechos, a partir de las representaciones culturales vernáculas y de la 
percepción de las relaciones interétnicas en claves de continium de despojo y 
violencia, en la línea de Benjamin, constituyen también elementos del máximo 
interés para el tema que nos ocupa. En este sentido los acontecimientos que 
desembocaron en el golpe de Estado de 1973 y la experiencia comunitaria de 
la posterior dictadura militar chilena colocaron a los mapuche en la órbita de 
los derechos humanos debido a la fuerte represión que desplegaron los milita-
res en las comunidades mapuche en los años posteriores al golpe y la vertiente 
etnocida que encerraba el proyecto militar para las tierras mapuche. Todo 
ello ha tenido una influencia nada desdeñable en la elaboración cultural de la 
violencia y por ende en la interpretación de los derechos humanos, a partir de 
ella. 
Por último, el anuncio de que se abría un nuevo proceso de relación entre 
los mapuche y el Estado chileno, como consecuencia directa del fin de la dic-
tadura, pronto se vio frustrado y, lejos de liquidar el contencioso histórico, 
derivó —ligado ya a las mencionadas movilizaciones de defensa ante empresas 
multinacionales y gobierno— en un nuevo ciclo represivo. En esta coyuntura 
de disputa, el discurso de los derechos humanos emergió con fuerza en los 
argumentos de las diferentes organizaciones mapuche, mezclándose con razo-
namientos y lógicas propias de su cultura y dando como resultado una valora-
ción agridulce y contradictoria del proceso de restauración de la democracia. 
Lo que quedaba en evidencia era la existencia de distintas percepciones en el 
país mediadas por la cultura, la situación de subordinación y la pobreza. Los 
conflictos territoriales vinieron a contradecir en la práctica que el retorno a la 
senda de la democracia y de los derechos humanos en Chile iría acompañado 
de un reconocimiento efectivo de los derechos de los pueblos indígenas en lo 
que respecta a cuestiones vitales como el territorio y los derechos colectivos; 
empezaba a ponerse de relieve que la interpretación del significado de los de-
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rechos humanos iba a convertirse en el futuro en un nuevo campo de disputa 
en el marco de las relaciones interétnicas.
El laberinto de la traducción: las dificultades y posibilidades de la 
traducción de la Declaración Universal de los Derechos Humanos 
Para contar con un instrumento que nos permitiera relacionar las categorías 
occidentales de los derechos humanos con los datos etnográficos, y directa-
mente inspirados por el trabajo «El laberinto de la traducción: la Declaración 
Universal de los Derechos Humanos en tzeltal» de Pedro Pitarch (2001),3 re-
currimos a la técnica de someter la versión en mapuzungun4 del texto de la 
Declaración Universal de los Derechos Humanos a un proceso de «retraduc-
ción» al castellano (se ofrece en un anexo al final del libro). En este caso no 
se trataba tanto de que la operación dejara al descubierto el carácter ajeno de 
los derechos humanos y las dificultades de la traducción intercultural, sino 
de poner en relación las categorías occidentales con el sistema de valores ma-
puche, pues ciertas evidencias halladas en los discursos de las organizaciones 
mapuche apuntaban en la dirección de que se estaba produciendo una manio-
bra semántica consistente en una interpretación vernácula de las categorías 
estandarizadas para insertar el sentido de sus reivindicaciones dentro de los 
discursos globalizados y difundir su problemática desde su propia perspectiva 
en la agenda del sistema internacional de derechos humanos y de la solidari-
dad global.
Lo que más nos atrajo de este método fue la idea de tomar la Declaración 
como un lenguaje intercultural mediante el cual los indígenas interactúan y 
dialogan con la alteridad occidental (Pitarch, 2001: 160) en relación con los 
3. Pitarch (2001: 127-161), sometió la traducción de la versión tzeltal que había hecho 
la ONU de la Declaración Universal a una nueva traducción al castellano. Su trabajo, 
eminentemente lingüístico, pero a partir de un profundo conocimiento etnográfico previo, 
se orientó a mostrar las dificultades de la traducción intercultural de conceptos y valores, 
dejando en evidencia que entre los mayas los derechos humanos se tornan extraños y re-
sultan incoherentes con su cultura en la dinámica cotidiana y local. 
4. La ONU cuenta con traducciones de la Declaración Universal de los Derechos Huma-
nos a muchas de las lenguas indígenas y entre ellas al mapuzungun (<http://www.unhchr.
ch/udhr/lan/aru>, f.c., 25 de julio de 2002). Esta versión mapuche de la Declaración, según 
la información facilitada por la antropóloga Isabel Hernández, fue realizada por Fresia 
Mellico, lingüista mapuche de nacionalidad argentina. La traducción oficial de la Decla-
ración Universal realizada para la ONU se realizó en el alfabeto Rangileo (el más usado 
por el movimiento político mapuche) y la retraducción se hizo a partir de éste. 
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problemas que ellos consideran que pertenecen al campo de los derechos hu-
manos. La decisión de recurrir a esta estrategia sólo tuvo un carácter auxiliar, 
puesto que, más que sus potencialidades lingüísticas, lo que buscábamos era 
introducir la perspectiva dialógica en esta investigación, es decir, hablar con 
los mapuche sobre cómo ven desde su cultura los derechos humanos a partir 
del discurso occidental y viceversa. También tratábamos de conocer cómo 
bregan los dirigentes mapuche con las categorías occidentales y acomodan el 
texto universal a sus propias categorías, necesidades y valores, sin que estos 
discursos pierdan su carácter «universal» para que sus reivindicaciones tam-
bién puedan serlo. 
Para acometer esta tarea buscamos la ayuda de un dirigente mapuche,5 
diestro en la lengua vernácula y en la cultura tradicional, que, sin ser especia-
lista, contaba con cierto conocimiento de la jerga del derecho occidental de-
bido a su desempeño como mediador intercultural (amulzungun) del Servicio 
de Salud. Hay que advertir que ésta es una operación que se sitúa en un nivel 
«culto», debido al grado de abstracción e intelectualización que representa 
este texto para el mapuche común. 
Por otra parte, ambos éramos plenamente conscientes de que la operación 
debía realizarse en un espacio liminal entre dos culturas, pues se trataba de di-
lucidar el lugar desde donde se había hecho la traducción al mapuzungun, qué 
pensaba la persona responsable de dicha traducción sobre qué debía trans-
mitir ese texto a los mapuche y cómo debía ser interpretada su traducción a 
partir de un contexto comunitario, tomando como referencia el propio terri-
torio de nuestro colaborador, la comunidad de Cerro Loncoche y el sector de 
Makewe. 
En definitiva, lo que buscábamos en este proceso de traducción inversa era 
aprovechar los deslizamientos semánticos y los esfuerzos de los mapuche para 
domesticar o trasladar las categorías occidentales a las suyas con el objetivo 
5. Esta conversión fue realizada entre los meses de agosto y septiembre de 2002 con la 
ayuda de José Ñanco, mapuche bilingüe, de la comunidad de Cerro Loncoche (sector de 
Makewe) y, en ese tiempo, amulzungun (mediador intercultural) del Programa de Salud 
con Poblaciones Mapuche de Temuco (PROMAP). Por otra parte, para evitar que el 
resultado de la traducción del texto mapuzungun al castellano resultara poco más que 
el producto de una versión extemporánea, idealizada, descontextualizada o politizada, 
incluso el fruto de un conocimiento deficiente del mapuzungun codificado, sometimos el 
resultado a una revisión gramatical formal con la ayuda de un reconocido lingüista ma-
puche, ya fallecido, don Manuel Mankepi. Por último, contrastamos el resultado de la re-
traducción con dirigentes comunitarios que participaban de una fuerte interacción con el 
medio urbano, en esta operación contamos con la valiosa ayuda de Javier Quidel Cabral.
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de identificar y contextualizar los conceptos vernáculos y ponerlos en relación 
con las prácticas. Por otra parte, esta metodología nos aportó una herramienta 
de primer orden para confeccionar las entrevistas al orientar nuestra atención 
hacia las palabras que habían sido previamente asociadas a los derechos hu-
manos durante el proceso de traducción/retraducción. Gracias a ella, fuimos 
aislando palabras y nociones que habían sido utilizadas en la traducción al 
mapuzungun para referirse a conceptos occidentales de los derechos humanos 
y que en el proceso de reconversión al castellano, y en confrontación con los 
datos etnográficos, nos sugirieran un posible correlato dentro de la sociedad 
mapuche. Más tarde, tratamos de verificar en el contexto etnográfico los ma-
tices que ofrecen esos términos según el ámbito de aplicación. De esta manera 
perseguíamos conocer en qué circunstancias son utilizados y a qué campos de 
la vida social y política se refieren. 
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El Universo Mapuche: la noción cosmológica de 
Waj Mapu
Los mapuche conciben el universo como una especie de ser orgánico compues-
to por fuerzas o newen. Se representa como una esfera hueca en cuyo centro 
se encuentra el espacio sagrado de referencia. Este centro irradia en las seis 
dimensiones del espacio y no se debe confundir con la estructura del planeta 
Tierra. El espacio se genera por expansión de ese centro, el cual encierra po-
tencialmente todas las posibilidades que han de desarrollarse en este proceso 
de expansión. El centro es un microcosmos, un cosmos íntegro en reducidas 
dimensiones, representado en el che o persona mapuche y el poste totémico o 
rewe que marca el espacio de referencia esencial: el «lugar puro o verdadero». 
Persona y espacio, en este punto de origen y confluencia de fuerzas, consti-
tuyen la expresión de una misma sustancia, lo que da origen a las unidades 
territoriales, sociopolíticas y rituales básicas del pueblo mapuche de las que 
nos ocuparemos más adelante.
La expansión isométrica del espacio a partir de un centro establece su jerar-
quía y función. El universo se concibe como un huevo cósmico partido en dos 
mitades. De la observación empírica se dedujo que la parte de arriba o bóveda 
celeste se constituía a partir de los movimientos circulares de los astros, pero 
esta bóveda no podía sostenerse en el vacío y necesitaba apoyarse abajo en 
un mundo opuesto similar. El espacio intermedio donde viven los mapuche 
es propiamente la tierra, que incluye el subsuelo, la atmósfera y los cuatro 
puntos cardinales. «De cara a la sociedad no mapuche», según se esfuerzan 
en matizar algunas autoridades tradicionales en un intento de sistematización 
pública de sus representaciones cosmológicas, en el universo mapuche se re-
conocen nítidamente cuatro pisos, aunque algunos hablan de un mínimo de 
siete, otros de diez e incluso «no se descarta» que puedan ser catorce o más 
(Caniullan, 2000: 124; Grebe, Pacheco y Segura, 1972: 50;  Dillehay, 1990: 
88). Los pisos más importantes y conocidos son: el Wenu Mapu, parte de 
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arriba; el Ragiñ Wenu Mapu o Anka Wenu Mapu, espacio intermedio entre la 
tierra que se pisa y el Wenu Mapu; el Püjü Mapu o Nag Mapu, propiamente el 
mapu; y finalmente tenemos el Miñche Mapu que es la tierra de abajo. 
El Wenu Mapu es el espacio visto desde la posición del Nag Mapu hacia 
arriba —wenu en mapuzungun significa arriba— y es donde se encuentran 
las fuerzas (newen) de los antepasados y de la naturaleza. Los mapuche creen 
que este espacio tiene varios niveles: el vuelo de los pájaros y las nubes indican 
unos niveles inferiores del espacio de arriba, las estrellas constituyen otro nivel 
superior (Pichinao y otros, 2003: 35). Para algunos, este espacio simboliza la 
máxima perfección porque allí es donde interactúan los ancestros entre sí y 
con las fuerzas supremas. En este plano es donde se encontrarían los püjü o es-
píritus de los antepasados y las fuerzas que son beneficiosas para las personas. 
Ragiñ Wenu Mapu o Anka Wenu Mapu es el espacio intermedio, donde 
algunos mapuche dicen que se encuentran los ancestros que no han logrado 
el nivel de perfección suficiente como para ocupar el espacio superior. Se dice 
también que es donde van los jóvenes que mueren (Luis Tranamil, 12 de sep-
tiembre de 2002) y donde se encuentran las fuerzas negativas (Grebe y otros, 
1972: 49), es decir, aquellos espíritus de los ancestros que están retenidos en 
esta zona intermedia por causa de una transgresión propia o de la familia. En 
otras versiones, éste es un espacio caótico donde moran los guerreros muertos 
en la guerra (kona) y por eso es donde tiene su refugio el trueno, los rayos, 
etcétera. Este lugar se relaciona con el término ragiñelwe, que es un concepto 
que indica mediación y aplicado al plano cósmico denota que en este lugar es 
donde se establece la articulación entre el che y los newen, y entre las dimen-
siones del Wenu Mapu y del Nag Mapu. Grebe (1993/94), por ejemplo, señala 
que en este lugar las fuerzas del Wenu Mapu se relacionan con el che a través 
de los geh, entidades sobrenaturales que guardan los espacios sagrados. Todo 
apunta a que éste es un espacio ambiguo donde se dirimen situaciones proble-
máticas que inciden en el plano del Nag Mapu (Pichinao y otros, 2003: 39). 
El Püjü Mapu o Nag Mapu es donde viven los mapuche: «la tierra donde 
vivimos», propiamente el mapu, «la tierra que se pisa o la tierra que anda-
mos». En el plano terrestre se reconocen también cuatro espacios horizontales 
que guardan relación con los puntos cardinales. A esta dimensión se le deno-
mina Meli Wixan Mapu («donde equidistan o se unen las cuatro fuerzas»), 
concepto que también puede definir el territorio mapuche. Su representación 
está plasmada simbólicamente en la superficie del tambor ritual o kulxüng. El 
punto central del Meli Wixan Mapu simboliza al che y es a partir de él que 
se proyectan en el plano horizontal las cuatro direcciones que dan lugar a las 
características y representaciones de los elementos que definen cada territorio 
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y que producen los elementos definitorios de cada identidad territorial en re-
lación con su correspondiente ubicación cardinal. 
El Miñche Mapu es el lugar donde se encuentran una serie de fuerzas telú-
ricas, que los observadores externos tienden a considerar negativas porque es 
el lugar donde viven los weküfe (genéricamente el mal), debido a que cuando 
un espacio es ocupado y se va el guardián o fuerza protectora (geh o «dueños 
del lugar»), éste baja más abajo del subsuelo y su espíritu (püjü) puede quedar 
atrapado y causar el mal. Cuando se habla del Miñche Mapu no parece que 
los mapuche se estén refiriendo expresamente al subsuelo, ya que una parte de 
éste —las aguas subterráneas, los minerales, la roca madre— formarían parte 
del Nag Mapu, por lo que este espacio de «más abajo» del subsuelo constitui-
ría una zona más profunda, que serían las entrañas del cosmos, cuya simbo-
logía en las tradiciones chamánicas es el útero de la tierra. Algunos trabajos 
reconocen un piso intermedio en el Miñche Mapu denominado Anka Miñche 
Mapu; al parecer es un lugar de transición que se localiza inmediato al sub-
suelo y donde existe mucha agua, ya que más abajo «se habla de la existencia 
de mucho fuego y calor» (Pichinao y otros, 2003: 40). Según algunos relatos 
en este espacio existen otras formas de vida, que se reconocen como seres hu-
manos, aunque distintos a los verdaderos hombres o che, quizá humanoides, 
que reciben diferentes denominaciones: kofkeche, lafkache, hamkeho. Grebe 
y otros (1972: 49) definen también el Miñche Mapu como un espacio nega-
tivo, al igual que el Ragiñ Wenu Mapu, donde moran los espíritus maléficos 
o weküfe y los hombres enanos o pigmeos —laftrache—. Hay que decir que 
los estudios de los propios mapuche niegan la idea del espacio maléfico del 
Miñche Mapu, que atribuyen a la influencia del mensaje evangelizador que 
ha relacionado este nivel con lo malo, el diablo y el infierno contrapuesto al 
Wenu Mapu, al que ha atribuido todo lo bueno asociándolo al paraíso cristia-
no (Pichinao y otros, 2003: 41).
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Noción de persona y derechos humanos
La representación de la persona constituye una vía real para una comprensión 
antropológica ya que refleja la manera en que cada cultura presenta su visión 
del mundo, regula sus conductas y organiza las relaciones consigo misma y 
con los demás (Geertz, 1994: 77). Comprender cómo se considera a la per-
sona en una determinada sociedad resulta capital desde un punto de vista 
pluricultural; no hacerlo ha sido uno de los puntos flacos del discurso de la 
universalidad de los derechos humanos, sostenido como está en una construc-
ción particular de la «naturaleza humana» que se presta a manipulaciones y 
que, al decir de Wilson (1997), ha servido a los países dominantes para legiti-
mar objetivos políticos relacionados con distintos procesos históricos que han 
acontecido en Occidente desde el siglo XVIII hasta nuestros días. Por tanto, 
por sus implicaciones jurídicas y morales, es necesario profundizar en el con-
cepto de persona que rige en una determinada sociedad y conocer el sustrato 
filosófico que lo sustenta. 
Desde las filas del universalismo renovado, autores como Ignatieff (2003: 
78) han tratado de superar los cuestionamientos que resultan de las implica-
ciones juridificadas erigidas sobre unas supuestas propiedades metafísicas que 
configuran una «esencia de individuo universal» y, para ello, han recurrido 
a términos como el de human agency (agencia humana), que resultan más 
neutros desde un punto de vista intercultural. Para la antropología, el uso de 
agency pretende recoger la connotación de la «condición activa de los sujetos, 
la capacidad de iniciativa y acción deliberada, y la construcción activa de la 
condición de persona (personhood)» (Aranzadi, 2007: 24); representa, en este 
sentido, un cambio de enfoque que pone el énfasis en la articulación entre 
estructura y acción, entendiendo que las estructuras sociales y culturales son 
a la vez el medio y el resultado de las conductas individuales (véase Giddens, 
1991). Creemos que el carácter comprehensivo que ofrece el concepto de agen-
cia humana es el que nos permite esquivar buena parte de las trampas que nos 
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tiende el etnocentrismo para referirse al ser humano; por tanto, resulta más 
operativo utilizar «agencia humana» para tratar con el ser humano desde un 
enfoque transcultural, es decir, asumiendo la existencia de distintas concep-
ciones sobre el individuo y sobre sus «dignidades intrínsecas», y en virtud de 
las que se obtienen los derechos y deberes en las respectivas sociedades.
Derechos humanos y persona mapuche
Según Galán (1999: 71), el reconocimiento social y jurídico de la persona es 
la precondición para la construcción de la subjetividad legal, pues «el derecho 
crea significados propios». En la tradición occidental, la persona natural, en 
realidad, es una construcción legal. El iusnaturalismo se encargó de ocultar 
que el concepto de persona que difunden los derechos humanos está inmerso 
en un proceso de manipulación semántica por el cual el discurso legal pre-
tende confundirse con la propia naturaleza, la realidad y la vida cotidiana 
(Galán, 1999: 47-48). El sujeto de derecho no es la persona de la existencia 
ordinaria, sino una «persona jurídica», o sea: la «otra persona» que existe 
sólo en relación con la existencia del Estado y cuando el individuo posee car-
ta de ciudadanía (Galán, 1999: 46). Por tanto, resulta necesario desvelar la 
«conexión semántica entre la persona de la vida cotidiana y el sujeto legal» y 
buscar la relación entre el derecho y la antropología (Galán, 1999: 47). Mauss 
(1971: 321-336) afirmó que la idea de «persona» es una construcción social 
e histórica dependiente de los estados o ciclos sociales por los que atraviesa 
el individuo a lo largo de su vida, pero, sobre todo, es una categoría del de-
recho. Rabain-Jamin, siguiendo a Mauss, indica que «atribuir a un individuo 
la calidad de persona, presupone la existencia de un orden de símbolos, de 
una lógica de las representaciones y de un dispositivo ritual que le aseguran 
tanto un lugar como un papel en la sociedad y un reconocimiento jurídico y 
moral» (1996: 583). En Occidente esta calidad de persona quedó unida al in-
dividuo mediante un lento proceso de elaboración que transitó desde la más-
cara para dar paso al personaje de los latinos hasta transformarse en persona 
moral y más tarde ser objeto de reflexión y diferentes elaboraciones filosóficas 
(Mauss, 1971: 327). Lévy-Bruhl ya avanzó que la concepción de persona en la 
«sociedad primitiva»; en contraste, se caracteriza esencialmente por una «ley 
de participación» y planteó que el individuo no se considera algo radicalmen-
te distinto de las cosas que le rodean, sino que está íntimamente ligado a su 
entorno natural y social por «cierto número de adhesiones percibidas como 
dobles de sí mismo» (citado por Rabain-Jamin, 1996: 583). 
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La persona, por tanto, es un concepto cultural y jurídico que está íntima-
mente ligado tanto al sistema de valores como a los símbolos y representacio-
nes que de ella se hacen en una determinada cultura y que puede no corres-
ponderse con la concepción que existe en otras sociedades sobre la persona, 
sus atributos y las relaciones que ésta debe establecer con sus semejantes en 
sociedad. Resulta obvio que en determinadas culturas, la persona es a un tiem-
po individualidad y entidad colectiva. Por ejemplo, en el caso mapuche se 
encuentran múltiples aforismos o piam que delatan la esencia eminentemente 
colectiva de la persona mapuche, la cual está exenta de cualquier noción de 
naturaleza humana que no esté vinculada con su contexto social o territorial; 
he aquí un par de ellos: «kisu günewkülelay che (ninguna persona existe por 
sí sola)» o «la formación y el desarrollo de los individuos es equivalente a la 
formación del pueblo mapuche» (Manquepi, 18 de agosto de 2002). 
La noción de «naturaleza humana» en perspectiva amerindia
Stevenson y Haberman (2006: 21) sostienen que la noción que manejemos de 
naturaleza humana otorga el sentido que los individuos dan a su existencia y 
al propósito de la vida, que es lo que determina qué debemos hacer, las obli-
gaciones, lo que queremos ser y lo que podemos conseguir. En el ámbito de las 
sociedades, la naturaleza humana establece «qué concepción de comunidad 
humana» podemos llegar a conformar y determina la dirección de los cambios 
para conseguirlo. Para despejar estas cuestiones debemos optar entre conferir 
a los seres humanos una «naturaleza verdadera o innata» o, por el contrario, 
negar la existencia de una naturaleza «esencial» y entender que ésta es tan 
sólo el reflejo de la capacidad que el ser humano tiene para ser moldeado por 
el entorno cultural, político y social. Es esta segunda opción la que aquí hemos 
seguido.
Para los autores citados el sistema de creencias que sostiene un grupo de 
personas respecto a la naturaleza humana origina su modo de vida. Los ele-
mentos que definen la ideología que orienta sobre la «naturaleza humana» 
serían: a) una teoría de fondo sobre el mundo; b) una teoría básica de la natu-
raleza de los seres humanos; c) un diagnóstico de lo que falla en nosotros; y d) 
una prescripción para enmendarlo (Stevenson y Haberman, 2006: 28).
La noción de «naturaleza humana» no se corresponde en todas las culturas 
con la dualidad cartesiana cuerpo y alma; por ejemplo, en el caso mapuche 
es necesario acudir a otros elementos (materiales e inmateriales) para dar una 
explicación integral del individuo, ya que su «naturaleza» es el resultado de 
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la fusión de diferentes fuentes y dimensiones que se articulan a partir de su 
cosmogonía particular. Para la mentalidad amerindia el individuo no es uno, 
indivisible e irrepetible, sino que su naturaleza es múltiple, divisible y puede 
ser replicada mediante una suerte de reencarnación de las almas ancestrales. 
Este tipo de representaciones sobre la persona se encuentran muy extendidas 
entre los pueblos originarios de América, donde el individuo se constituye a 
partir de una determinada noción de corporeidad y diversas almas que son el 
producto de herencias y esencias de distinto origen que se sintetizan en el suje-
to otorgando los caracteres de la historia individual y colectiva, configurando 
así la persona social (Seeger y otros, 1979; Merril, 1992; López Austin, 1980; 
Pitarch, 1996: 85 y ss.; Gutiérrez, 2000: 87-106; 2009: 10; Viveiros de Cas-
tro, 2010: 28-31). Todas estas propiedades otorgan al individuo los elementos 
y fortalezas que le ligan de manera simbiótica con su entorno natural y social 
y a través de los cuales aquél obtiene las referencias básicas de la espirituali-
dad y de la moral compartida.
Las referencias etnográficas revelan que el cuerpo constituye un locus privi-
legiado para el conocimiento del sistema de valores, la cosmovisión y la orga-
nización social, pues la noción de corporalidad es la «ideología central capaz 
de totalizar una visión particular del cosmos, en condiciones histórico-sociales 
específicas», pues constituye «una arena o un punto de convergencia» de las 
clásicas oposiciones niños/adultos, hombre/mujer, vivos/muertos, individual/
colectivo» (Seeger y otros, 1979: 10). Según este planteamiento, la corporalidad 
no es una «experiencia infra-sociológica, el cuerpo no es entendido como simple 
soporte de identidades y papeles sociales», sino que es un instrumento de activi-
dades que articula significaciones sociales y cósmicas; «el cuerpo es una matriz 
de símbolos y un objeto de pensamiento» (Seeger y otros, 1979: 8).
Las teorías sobre la transmisión del alma y la relación de esto con una trans-
misión de la sustancia (distribución complementaria de acuerdo con los se-
xos, acumulación unifiliativa) y una dialéctica básica entre cuerpo y nombre 
parecen indicar que la persona en las sociedades indígenas se define en una 
pluralidad de niveles, estructurados internamente (Seeger y otros, 1979: 10; 
la traducción es nuestra).
La construcción cultural de la persona implica considerar la lógica y la nor-
mativa que tal categoría otorga y depende de las instituciones culturalmente 
establecidas para ello, que son las que confieren derechos y deberes (Rabain-
Jamin, 1996: 583). En los pueblos amerindios la persona se va configurando 
con el tiempo en interacción con el grupo de referencia y está íntimamente 
ligada al territorio y al sentido de pertenencia al grupo. Es fruto de un proceso 
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continuo en el que a mayor edad mayor perfección (Gutiérrez Estévez, 2009: 
18). Este itinerario está sujeto a un orden interno que responde a unos ciclos 
formativos que están en relación con los ritos de paso y con las normas que 
establecen los preceptos religiosos y la cosmovisión, los cuales van otorgando 
derechos condicionados al cumplimiento de determinados roles (a la parti-
cipación), por tanto, a priori, los derechos no son dados, ni todos obtienen 
los mismos derechos ya que se van obteniendo en función de una trayectoria 
individual en la que prevalece el cumplimiento de las expectativas de rol y la 
relación con los demás (Pitarch, 2001: 134-135). En realidad, en las socieda-
des indígenas no suele hablarse de los derechos de las personas en abstracto, 
sino en relación a un colectivo específico: una familia, una comunidad, etcéte-
ra, e internamente no se alude tanto a los derechos de las personas como a las 
obligaciones que éstas tienen con su entorno social, físico y espiritual (Dary, 
1997: 248 y 253; Gutiérrez Estévez, 2009: 17). 
La «naturaleza» de la persona mapuche o che
La noción de persona mapuche está íntimamente relacionada con la idea de 
que todos los seres y entes del cosmos o Waj Mapu tienen «vida». En esencia, 
la vida se genera a partir de unas fuerzas espirituales (newen) que se encarnan 
en un cuerpo, en las especies animales y vegetales, en la materia (rocas, pie-
dras, etc.) y en los fluidos (aire, agua y fuego) y que a su vez pueden formar 
parte de la persona. De ahí que el ser humano es un newen más que debe com-
partir existencia en un plano de igualdad con las distintas especies:
Para nosotros los mapuche el viento es un newen, el agua es un newen, la res-
piración es un newen, las kura (piedras) son seres vivos. También son newen 
las montañas, los cerros, la luna, las estrellas, cada uno de ellos es un newen 
y cumple una función en la existencia. El universo completo se ve expresado 
o se sintetiza en la persona, puesto que corre por nuestros cuerpos, el aire 
se expresa en la respiración de nosotros, el fuego se expresa por el calor hu-
mano, las estrellas se expresan en nuestros ojos, y así sucesivamente (Quidel 
Cabral, 2002: 4). 
De hecho, todos los seres conforman un «ecosistema cultural y moral» com-
plejo que se enuncia como «mundo viviente». La particularidad de esta geogra-
fía ético-cultural es que no se localiza sólo en el plano terrestre, ya que el flujo 
de energías favorece las interacciones que retroalimentan todas las dimensiones 
del universo. Cada uno de estos espacios está presidido por las fuerzas que es-
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tán encarnadas o transmutadas en los diferentes entes, los cuales cumplen un 
rol fundamental y complementario en el mantenimiento de la vida. 
El newen es determinante en la consideración de la «naturaleza» de la per-
sona mapuche. Éste es un concepto que se encuentra ligado al de wüzüf que, 
según algunos, es el proceso sobrenatural que permite que toda la energía 
existente en el universo pueda adoptar una forma y adquirir una manifesta-
ción perceptible y visible (Pichinao y otros, 2003: 41-42). Podríamos decir que 
el wüzüf es el elemento conductor de la energía vital y a partir de él se esta-
blecen los principios generadores de la transmutación espiritual de las fuerzas 
de la naturaleza (newen) a las personas. Por tanto, la forma que adoptan las 
diferentes especies o fuerzas de la naturaleza no son más que representaciones 
e imágenes mundanas de los newen que habitan en otros planos del Waj Mapu 
y que prestan sus diferentes almas y espíritus a los seres vivos y elementos ina-
nimados de los diferentes biotopos. Además, estas entidades y esencias etéreas 
son las que aportan las sustancias vitales que dotan de animación y función a 
los seres vivos y a los espacios naturales, perpetuando la vida y la cultura ma-
puche a través de un movimiento en espiral en el que las fuerzas se reintegran 
en el cosmos en un tiempo definido para volver a fluir en la tierra en genera-
ciones sucesivas, permaneciendo en el territorio indefinidamente. 
Los roles y los preceptos que presiden las relaciones entre el che y el «mun-
do viviente» se encuentran regulados por la ley ancestral o Az Mapu, cuyos 
principios determinan que todos los seres tienen el mismo rango e impor-
tancia y deben regirse por una relación horizontal y recíproca en la que no 
cabe la idea de que unas especies son las dominantes y otras las subordinadas 
(Quidel y Jineo 1999; Canuillan, 2000; Marileo, 2000; Cotam, 2003), ya que 
todas comparten una misma esencia: «Todos los newen son iguales, no hay 
un newen superior a otro y las personas (che) son un newen más» (Quidel 
Cabral, 2002). Esta concepción supone una ruptura radical con el dualismo 
cartesiano, el positivismo científico y el antropocentrismo judeo-cristiano, en 
la medida en que los límites entre cultura y naturaleza, cuerpo y alma o socie-
dad y medio físico se disuelven para fundar el che. 
El che se edifica, al menos, sobre tres pilares: a) mediante una metáfora 
donde lo humano reproduce los ciclos y elementos de la naturaleza; b) a través 
de una idea de reencarnación de espíritus y esencias inmateriales vinculadas a 
los antepasados muertos; c) por la transmisión de caracteres de la ascendencia 
familiar directa del individuo. Por tanto, la «naturaleza» de la persona mapu-
che proviene de la aportación espiritual del territorio, de las cualidades de un 
ser o elemento de la naturaleza y de la herencia de los ancestros familiares. En 
este sentido la identidad del che responde a una concepción pluralista de la 
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persona donde, como sugiere Gutiérrez Estévez (2009: 10), no se puede decir 
que los múltiples seres que constituyen la persona sean los que conforman el 
«yo» (la singularidad), de hecho el individuo posee diversas identidades que 
pueden operar de manera independiente al cuerpo físico del sujeto portador.
En cualquier caso el ámbito del che (de la persona en su totalidad) es el 
plano terrenal (Nag Mapu o Püjü Mapu) aunque, circunstancialmente, sus al-
mas puedan transitar por otras dimensiones del universo o ser capturadas por 
fuerzas malignas y transportadas a otros planos del universo. El hábitat del 
che es un espacio culturalmente naturalizado, organizado «ecológicamente» 
en torno a categorías sociales, geográficas, culturales, históricas y espirituales. 
La naturaleza de la persona mapuche se compone de materia y varios espí-
ritus; en su dimensión material o «natural» el mapuche se define a sí mismo 
como persona o gente (che) de la tierra (mapu) y además de una dimensión 
plural también ofrece una dimensión multiespacial pues, siguiendo a Gutié-
rrez Estévez (2009: 12), las diferentes almas y sustancias que constituyen la 
persona mapuche pueden aparecer diseminadas en el territorio o perdidas en 
lugares que no le corresponden («multiplicidad de la persona»): «en un entor-
no que no es controlable, sino a medias, por los especialistas rituales encarga-
dos de mantenerlos a raya»; en este caso por las machi. 
Para los mapuche toda persona que nace es potencialmente che, pero su 
definición conlleva un proceso de construcción en el interior de la estructura 
social mapuche. Se dice que cuando nace el niño es sólo un choyün (brote) de 
la madre tierra sólo es un newen, una fuerza más de las múltiples que confor-
man el cosmos mapuche y que aún carece de identidad social o espiritual, por 
lo que el proceso de emergencia al plano de la vida en el Nag Mapu, es decir, 
su proceso de gestación y formación dentro del seno materno, no es más que 
un tránsito de fuerzas desde un plano a otro del Waj Mapu: de uno inmaterial 
(espiritual) a uno material (corporal), y donde la conformación de su imagen 
como ser vivo (como especie humana) es como un «viaje» que se concreta en 
el momento de su nacimiento, que es cuando se inicia la formación social y 
espiritual necesaria «para ser che» (Quidel y Jineo, 1999: 150).
Estructura interna del che
El che es un microcosmos simbólico del Waj Mapu en el que las partes del 
cuerpo1 y los ciclos de vida simbolizan ciclos y elementos de la naturaleza; 
1. Por ejemplo, el piuke, corazón, es asimismo el centro del individuo: «en la concepción 
mapuche, piuke, más que el órgano del corazón, se concibe como el centro del cuerpo y se 
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por ejemplo, los movimientos de rotación y traslación de los astros o las di-
recciones del territorio constituyen una metáfora de la juventud y la vejez, del 
verano y el invierno, de la vida y de la muerte, etcétera. Las direcciones cardi-
nales representan igualmente este tipo de dualismos; por ejemplo, el Este es la 
dirección de la vida y el Oeste de la muerte. Asimismo, los principales aconte-
cimientos y dramas de la existencia se explican a través de acontecimientos y 
características del medio físico; cuando alguien muere de forma violenta, por 
ejemplo, se dice que es una muerte en verde (karüg la): «una rama» cuyo creci-
miento y maduración ha sido interrumpido bruscamente por fuerzas externas, 
produciéndose una alteración del orden «natural», que es el de consumirse 
(leña seca) siguiendo los ritmos biológicos —y socioculturales— hasta reinte-
grarse en otro ciclo de la vida y en otra dimensión del Universo. 
Al cuerpo vivo, soporte biológico y físico del che, se le denomina kalül; 
constituye un atlas simbólico de la geografía cultural del pueblo mapuche: «El 
che encierra el universo entero: sus huesos son una roca que sostiene la tierra; 
su sangre son los ríos que corren por el territorio; su respiración es el viento, 
el calor y el fuego son la temperatura y sus ojos son la luz» (José Quidel, 18 
de junio de 2002).
El püjü es el alma que proviene del Wenu Mapu. Es un espíritu que se 
adquiere cuando se tiene uso de razón y conocimiento del entorno, aproxi-
madamente alrededor de los doce años de edad (Manquepi, 13 de septiembre 
de 2002). Pero es un «alma» imperecedera, «como el aire que acompaña al 
hombre y le protege del mal». Suele concebirse como una fuerza o newen que 
procede de los ancestros del individuo y guarda relación con la concepción 
cíclica del tiempo y de la vida, por la cual el espíritu de los parientes muertos 
se reencarna en las siguientes dos o cuatro generaciones, aportando las cuali-
dades que determinan la adopción de ciertos roles sociales en el plano terres-
tre, reproduciendo indefinidamente la existencia y la tradición de la cultura 
mapuche. 
Cuando una persona muere, su último aliento se denomina alwe, que es un 
espíritu efímero y cuya función es facilitar la reintegración del püjü hacia su 
lugar de origen. Algunos sugieren que si este espíritu no se reintegra y queda 
atrapado planeando entre los vivos se convierte en otro espíritu que se conoce 
con el nombre de am, aunque ésta es un alma respecto a la que existe cierta 
ambigüedad, pues para unos es un alma individualizada, una energía vital 
ubica, según, en la boca del estómago. Por eso se habla de kutran piuke (enfermedades del 
corazón) cuando hay dolor de estómago, nauseas y vómitos» (Pérez Sales, Quidel, Durán 
y Bacic, 2000: 161).
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(Citarella, 2000:167) y también suele aparecer como la «sombra del muerto», 
una sustancia que se separa de él. 
En ocasiones el am y el püjü se confunden en los relatos y aparecen como 
sinónimos. Se piensa que el individuo cuando nace sólo tiene püjü y, para 
tener am, han de pasar días o semanas (Oyarce, 1989: 12). A nuestro juicio, 
cabe pensar que se trataría de dos almas distintas: el püjü sería la heredada de 
un ancestro, o sea el «espíritu cultural», mientras que el am vendría a ser el 
espíritu individual que guarda relación con el az y el zugu personal. 
Tanto el püjü como el am o el alwe, concebidos como sustancias etéreas e 
independientes de la materia, pueden adoptar imágenes o formas diversas y 
pueden actuar al margen del che, pudiendo ser capturadas por otras entidades 
maléficas (weküfe) transportándolas a una «dimensión» que se conoce como 
reñü. Producto de la ruptura de las normas, los weküfe pueden actuar como 
espíritus vengativos transmitiendo el mal y la enfermedad, o pueden ser ma-
nipulados por un kalku (brujo), agrediendo tanto al che como a su entorno 
próximo como consecuencia de sus acciones incorrectas.
Otra característica de la persona mapuche es el denominado kulme, que se 
define como una manifestación de los geh o los newen en una persona y que 
se enuncia como «su imagen», la cual puede proceder de la propensión del che 
hacia algo. Esta circunstancia aporta al individuo una característica esencial 
debido a la confluencia con otras dimensiones. El kulme también se enuncia 
para definir la imagen visible que adopta un newen en un determinado ser 
vivo, sea persona o animal, incluso en un lof, pues igual que ocurre con el 
alwe ambos se atribuyen igualmente a otros elementos vivos de la naturaleza 
(Pichinao y otros, 2003: 85).
El kulme puede ser interpretado igualmente como la «proximidad» o la 
tendencia que tiene el che hacia algo, por ejemplo, hacia un instrumento, un 
animal, etcétera, en definitiva delata una relación que establece la propensión 
del individuo hacia unas determinadas destrezas y actitudes (José Quidel, 23 
de septiembre de 2002). También se dice que ante estados de ebriedad, brotes 
psicóticos, ciertas actitudes incorrectas, etcétera, que se derivan de estos com-
portamientos no se corresponden con la persona que los realiza, sino que son 
un reflejo de su kulme, que en determinados estados se imponen sobre el resto 
de características del individuo, ya que se dice que la persona no se encuentra 
en plena conciencia, no es él, por lo que carece de responsabilidad sobre sus 
actos. 
Por otra parte, es posible que en el plano personal, relacionado con la as-
cendencia, encontremos cierta similitud entre el kulme y el concepto de elurpa 
(Pichinao y otros, 2003: 38), que se define como la imagen física o los rasgos 
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que aporta un antepasado directo en un individuo, es decir, su parecido físico. 
A través de este parecido, el che desarrolla una relación espiritual especial 
con sus progenitores o antepasados directos. La semejanza física, social —por 
ejemplo, tener el mismo nombre— y territorial puede conducir a establecer 
una relación espiritual especial que tiene su reflejo en el ámbito ritual, en los 
círculos de reciprocidad.
Las partes fundamentales de la persona mapuche, que podríamos denomi-
nar sus «almas» sociales o las sustancias de su identidad social, son el küpan 
y el tuwün. Estas cualidades vienen dadas con las relaciones de parentesco y la 
pertenencia a un territorio concreto. El tuwün aporta la identidad y las fuerzas 
(newen) que están asociadas al lugar de procedencia de la familia; y el küpan 
o kupal dota al individuo de las características consanguíneas de su ascen-
dencia familiar; es decir, constituye la herencia genética, la fuerza espiritual y 
cultural de los ancestros. En ocasiones también se hace referencia al kupalme 
para definir la herencia consanguínea de las generaciones más próximas, dife-
renciándolas de las ancestrales (Pichinao y otros, 2003: 38), aunque algunos 
especialistas mapuche utilizan ambas indistintamente. Se reconoce que este 
último concepto debe ser motivo de mayor reflexión.
Para terminar es necesario poner el énfasis en el tuwün, elemento clave 
para comprender la simbiosis que se establece entre persona y territorio. Es 
a través de esta especie del alma del lugar de procedencia mediante la cual la 
persona mapuche se identifica con un grupo espacialmente localizado edi-
ficando unos vínculos que transcienden la familia consanguínea. La esencia 
del tuwün proviene de las características ecológicas del lugar de nacimiento 
del individuo, a las que se suman las del territorio de origen de sus ancestros, 
las cuales otorgan las propiedades que aportan la identidad territorial de los 
mapuche. Esta representación cultural se construye a partir de la metáfora que 
ofrece el cuerpo del individuo como receptáculo de las esencias contenidas en 
los elementos y seres que moran en los ecosistemas de referencia, que le dotan 
de identidad y ofrecen la narrativa básica a partir de la que el che toma con-
ciencia de la historia y adquiere la memoria étnica.
La identidad social del che
Para Mauss (1971: 325) uno de los elementos centrales en la construcción de 
la persona en determinadas sociedades es la adquisición de la identidad social, 
en cuyo proceso el nombre o los diferentes nombres a los que tiene acceso un 
individuo delatan su estatus y su red de relaciones sociales. Una cualidad de 
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la persona que tiene importantes implicaciones sociales en la cultura mapuche 
es el küga, especie de nombre ancestral que vincula a la persona con sus forta-
lezas espirituales. Estamos ante una categoría cosmovisional y socioespiritual 
sujeta a una fuerte historicidad2 y que encuentra dificultades para abrirse paso 
en el momento actual por los fuertes cambios que han sufrido los nombres ori-
ginarios, de ahí que existan muchas versiones contradictorias en el contexto 
contemporáneo y que a veces se asimile a otras almas o esencias. 
Para algunos mapuche, el küga constituye la raíz del che, ya que en el 
nombre se manifiesta la continuidad de ciertos elementos o características de 
los seres de la naturaleza mediante los cuales el che encuentra la relación, por 
ejemplo, con los ríos, determinadas plantas y animales. Estas representacio-
nes constituyen símbolos culturales que mantienen la memoria, la identidad 
y la afectividad (José Quidel, 24 de septiembre de 2002). Por otra parte, en el 
contexto contemporáneo, la reivindicación pública de la cultura a través del 
rescate de los nombres originarios de los individuos tiene importantes conno-
taciones políticas, ya que el rastreo del küga representa la búsqueda de una 
evidencia que demuestra la continuidad histórica de la identidad mapuche en 
los diferentes territorios desde tiempos inmemoriales. 
Antiguamente, el nombre mapuche se componía de dos partes siendo, por 
regla general, la primera una cualidad que individualizaba a la persona —por 
ejemplo, azul (kalfü)— o un numeral epu (dos), y la segunda el apellido here-
dado del linaje paterno, el cual estaba referido a un animal, planta u otros ele-
mentos de la naturaleza, por ejemplo: piedra (kura), cóndor (manki), culebra 
(vilu), etcétera, aunque existen muchas excepciones3 (Augusta, 2002; Jiménez, 
2002). En ocasiones el término küga aparece como kümpeñ o kümpem (Au-
gusta, 1907: 7; Maureira y Quidel, 2003: 626). 
Los apellidos dan orientación de cómo es el individuo y éstos guardan 
relación con el az, que en esta faceta está condicionado por su küga. Esta 
circunstancia se tiene en cuenta a la hora de acordar los matrimonios, ya 
2. Según algunos autores, estos nombres remitirían a un pasado totémico: a los oríge-
nes del clan. La existencia del küga ha sido registrada por diversos autores y cronistas, 
refiriéndose al término como el nombre del individuo (Augusta, 2002; Latcham, 1924; 
Jiménez, 2002). 
3. Según Bengoa (2000b: 75, nota 2), los mapuche tenían diversas formas de heredar y 
utilizar el nombre. La tradicional consistía en que la persona sólo tenía un nombre en el 
cual no había diferencia entre nombre y apellidos, el elemento final era el que se mantenía 
para todo el linaje y le identificaba. Posteriormente, con la invasión, se empezó a utilizar 
un nombre en castellano antecediendo al nombre mapuche, al parecer este nombre caste-
llano sólo se usaba para el trato con los españoles.
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que las familias evalúan la compatibilidad de los az de los contrayentes antes 
de dar su aprobación a la realización del mafün (matrimonio mapuche). El 
az también puede hacer al individuo propenso a gozar de un determinado 
estatus o derivar en estigmas para los descendientes de aquellas familias 
cuyos apellidos denoten en algunos de los parientes, vivos o muertos, histo-
rias antisociales o moralmente censurables para la comunidad. Por ejemplo, 
algunos mapuche afirman que las personas con apellidos que terminan en 
gürü (zorro) causan recelos por ser considerados astutos, poco transparen-
tes y traicioneros (Quidel Cabral, 2002; Caniullan, 2000: 128), ya que los 
apellidos, al trasmitir el küpan con el nombre, también transmiten su az. 
Por ejemplo, Ayjagür (Nueve zorros) tendría el az del zorro y ese sería su 
küpan, por tanto el az de esa persona responderá al comportamiento de ese 
animal que, según el contexto, puede tener connotaciones negativas por sus 
dobleces (Maureira y Quidel Cabral, 2003: 625). Igualmente las personas 
que tienen entre sus apellidos el término ko (agua) son propensas a contar 
con mayores habilidades para hacer llover, desde luego más que aquellos 
que tienen en su apellido el término antü (sol), cuyas facultades, según las 
circunstancias, podrían ser canalizadas para prevenir el exceso de humedad 
o las inundaciones.
Puestos a interpretar podríamos aventurarnos a decir que el küga remitiría 
a un alma prístina que vincula al mapuche directamente con la naturaleza a 
través de su tótem primigenio, por lo que conferiría unas señas de identidad 
a priori y supraterritoriales, de ahí que desde el mundo mapuche contempo-
ráneo se haya interpretado como el parentesco simbólico que vincula a todos 
los mapuche con el Waj Mapu. Siguiendo a Viveiro de Castro (2010), el küga 
representaría la unicidad de las almas del mundo mapuche como parte del 
«mundo viviente» y la diversidad en los cuerpos, lo que confiere la diferen-
cia con el resto de las especies y a partir del cual se construye la humanidad 
mapuche, donde confluyen las almas sociales que se van instalando en los 
cuerpos paralelamente a su desarrollo dentro del proceso que constituye el 
moldeado social, ético y estético de la corporalidad a través de la cultura. 
En este sentido el küga articula la esencia anímica del «ser viviente» con su 
faceta humana a través del nombre ancestral.
Por otra parte, se dice que cada persona procede de un tronco de «cuatro 
raíces familiares», o meli folil küpan, pues la persona adopta estas caracterís-
ticas de una descendencia bilateral (los padres del padre y los de la madre) y 
por tanto puede tener cuatro lugares de procedencia, cuatro tuwün; a esto se 
le llama meli folil tuwün (Manuel Manquepi, Temuco, 13 de septiembre de 
2002). La línea paterna se considera la principal, pero la vinculación con el 
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linaje materno confiere al individuo una serie de propiedades espirituales y de 
redes de afinidad de gran relevancia en el plano social y ritual. 
Según nuestros informantes, la síntesis de todos estos elementos otorga el 
az personal, que se define como una característica innata del che y es el que 
conforma el carácter de la persona. Desde el punto de vista espiritual, el az es 
el centro mismo del che, su forma de ser; más aún, la esencia de la existencia 
del ser. Algunos dicen que se podría traducir como «alma», aunque parece 
más pertinente interpretarlo como conciencia de la existencia de sí y de la per-
cepción de las diferentes características del medio social y natural, así como 
de las almas que confluyen en él. El az tiene además una dimensión colectiva, 
puesto que concentra la esencia del lof: «Síntesis del tipo de persona a partir 
de la confluencia de todos los elementos que conforman al che» (José Quidel, 
24 de agosto de 2002). Para éste y otros informantes, el az, además de con-
formar el carácter del individuo, engloba la forma de ser de las personas, del 
territorio y de la vida que allí habita, así como del cosmos en general. Por tan-
to, habría que pensar que las diferentes partes que componen la persona ma-
puche guardan cierta jerarquía y el az constituiría la culminación del conjunto 
de elementos definitorios de la persona social que se obtienen de conjugar el 
püjü, el tuwün, el küpan, el küga y el kulme. Estos elementos vendrían dados, 
mientras que el resto estarían sujetos a las vicisitudes de la existencia, adqui-
riéndose en relación con la vida en la sociedad mapuche a lo largo del tiempo. 
Por otra parte, se dice que el az orienta respecto a cómo va aprendiendo 
la persona (Javier Quidel, 23 de julio de 2002). Además, algunos consideran 
que las personas están constreñidas por una suerte de predestinación que se 
deriva, precisamente, de su az, pues éste determina cómo se tiene que edu-
car al individuo según las habilidades o características especiales que el az le 
otorga para ejercer determinados roles sociales o rituales. Antiguamente, era 
frecuente que a los niños, antes de cumplir los 12 años, se les examinara su 
«esencia» (pelotugekefy ta che) para conocer su personalidad y diagnosticar 
así sus potencialidades espirituales con el objetivo de orientar su formación 
(Quidel Cabral, 2002: 7).
El rol que ejerce el che en su propio mundo puede estar orientado por 
la asociación de estas cualidades espirituales que son las que potencialmente 
determinan el tipo de persona que se puede llegar a ser —por ejemplo, si pue-
den tener poderes especiales o condiciones para adquirir determinados roles 
dentro de la sociedad mapuche—, puesto que «abajo» se reproduce el orden 
de «arriba», donde habitan los ancestros y las fuerzas que ordenan el mundo. 
El fin del che es convivir respetuosamente en este espacio —en sus distintas 
dimensiones—, en armonía con los otros che, con las distintas especies y ele-
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mentos de la naturaleza y con las diversas entidades sobrenaturales que pue-
blan el «mundo viviente». 
La incorporación del che a la sociedad
Una característica esencial de la persona mapuche es que su proceso de cons-
trucción está ligado a la participación en la vida comunitaria y quizá sea éste 
el elemento definitorio en el proceso de consideración de sus derechos. Como 
ya hemos avanzado, el che se va edificando desde la infancia a través de un 
proceso continuo, en el cual se van adquiriendo los conocimientos necesarios 
y la conciencia de sí, tanto para hacer frente a los roles y responsabilidades 
que les van siendo asignados dentro del grupo, como, en su caso, para atender 
a los designios de las fuerzas del Wenu Mapu.
Los niños son una responsabilidad colectiva y gozan de una situación de 
respeto y protección muy especial dentro de la sociedad mapuche, pues su 
educación y desarrollo reflejan la calidad del grupo familiar del que se es 
miembro. Se les llama pichinke che, que significa «persona pequeña». Veamos 
los términos en que se plantean las relaciones intergeneracionales en relación 
con su estatus dentro de la sociedad: «Si todos los newen son iguales y no exis-
te diferencia también son iguales las personas, no hay diferencia de etapas, por 
tal razón en la cultura mapuche no se habla del niño sino de personas chicas» 
(Quidel Cabral, 2002). 
La fragilidad del che en estas edades es muy grande, motivo por el cual 
existen tabúes y cuidados especiales dirigidos a preservar a la infancia de la 
enfermedad o de la acción de los weküfe o kalku, por ejemplo: no asistir a 
los rituales relacionados con la muerte; prohibir la visita a ciertos espacios y 
evitar deambular a ciertas horas del día o de la noche. 
A través de distintos ritos el individuo va estableciendo su presencia en la 
vida comunitaria, al abrigo de la participación de la familia en la vida ritual 
mediante un proceso de endoculturación en el que la persona va interiorizan-
do sus obligaciones sociales y visualizando el entramado de redes de afinidad, 
dependencia y reciprocidad que se tejen a su alrededor, tanto con sus pares 
como con sus respectivos newen y con el territorio. 
Dentro de este proceso, un hito transcendental resulta de la adquisición del 
nombre, ya que el grupo necesita ubicar al individuo en relación con los de-
más, incluso cuando se han interrumpido las relaciones básicas de parentesco, 
situación bastante frecuente en las actuales condiciones de vida.4 Un kimche 
4. Esta relación no se circunscribe a la figura del abuelo. Una joven mapuche chilena 
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(sabio) mapuche nos informa sobre la importancia del nombre respecto al 
proceso tradicional en la emergencia del che en sociedad:
Toda persona que nace es che y por tanto si no tiene quien le dé el nombre el 
jefe le da el suyo. Cuando se le da el nombre es reconocido por todos como 
persona y la comunidad debe preocuparse de su bienestar. No obstante, a una 
persona se la considera miembro de pleno derecho cuando participa como 
miembro activo de la comunidad en calidad de jefe de hogar (Manuel Man-
quepi, 19 de agosto de 2002).
En otro tiempo, uno de los ritos de paso más importantes para el individuo 
era el lakutün,5 el cual estaba destinado a dotarle de un nombre (che uy). La 
costumbre mapuche era proveer al niño de un nombre que tuviera una signifi-
cación especial que, generalmente, estaba relacionada con atributos o elemen-
tos de la naturaleza.6 El nombre de lakutün deriva de que tradicionalmente el 
abuelo paterno otorgaba su nombre al nieto, de hecho laku es un término de 
parentesco mapuche que significa a la vez abuelo paterno y nieto y que tam-
bién se utiliza para referirse a personas que se llaman igual, aunque sería erró-
neo asimilar este término al de «tocayo», pues el sentido de laku se referiría 
de forma más precisa a lo que tradicionalmente entendemos como apadrina-
miento y que en la literatura especializada se define como pseudoparentesco.
Mediante este ritual el laku traspasaba su nombre y con él los newen pro-
tectores que contiene, al estar relacionado con elementos naturales: animales, 
rocas, etcétera. Foerster y Gundermann (1996: 206) sugieren que la trans-
misión del nombre permite la continuidad de los püjü de los ancianos en las 
generaciones de jóvenes. Además, el che era presentado en sociedad y visua-
lizado como portador de unos determinados derechos inherentes a su perte-
nencia a un grupo familiar localizado con derechos sobre el territorio. Así se 
emigrante en Suiza en un curso celebrado en el Museo de América sobre cultura mapuche, 
contó que ella había sido «laku de una tía materna». Al parecer, esta mujer padeció una 
larga enfermedad y constantemente preguntaba por su sobrina. La joven fue informada 
de la gravedad de su tía y sintió que debía partir a Chile para cuidarla, y al poco de llegar 
su tía experimentó una breve mejoría, la suficiente para que le diera tiempo a transferirle 
determinados mensajes y conocimiento antes de fallecer. Cuando se celebró el funeral 
(eluwün) todo el mundo le daba el pésame como si ella fuera la persona más cercana y 
la gente contaba que la difunta había esperado para hablar con ella antes de morir para 
transmitirle su mensaje, puesto que la anciana era machi.
5. Bakuluwün, bakutuwün (Cotam, 2003: 70).
6. Este nombre es diferente al küga pues es discrecional y no responde a criterios cos-
movisionales sino sociales o afectivos.
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le ponía en relación con los primeros vínculos sociales y espirituales que irían 
marcando su existencia a lo largo de la vida. Este rito, pese a haber perdido 
relevancia pública, mimetizándose en el ámbito familiar, y haberse mantenido 
su práctica sólo en unas pocas comunidades pewenche (Foerster, 1995: 91), se 
encuentra en un proceso de adaptación y reactivación (Aravena, 1999: 189).7 
Para los mapuche, este acontecimiento vincula al individuo con su genealo-
gía y establece una relación especial entre el abuelo y el nieto que se traduce en 
un compromiso de protección y respeto recíproco. Este lazo de afecto sacrali-
zado implica también una relación educativa, puesto que los mayores son los 
encargados de instruir a los jóvenes en la sabiduría y en la cultura mapuche y 
orientar sobre la forma de comportarse correctamente, lo cual tiene una im-
portante repercusión en la transmisión intergeneracional de los conocimientos 
y las normas.
Antiguamente, ante la ausencia de familia directa, el logko podía darle 
nombre al recién nacido, como nos informa Manquepi en el fragmento an-
terior. En otros casos, si ningún familiar venía a darle el nombre, pasado un 
tiempo prudencial, uno o dos meses, los padres podían elegir uno, que era 
siempre de la línea paterna. Actualmente, personas que no son ni el logko ni el 
abuelo pueden actuar como laku; en cualquier caso, la relación de laku esta-
blece afinidades, pero, sobre todo, si se ritualiza genera fuertes obligaciones de 
reciprocidad. Todo esto supone una muestra de solidaridad intergeneracional 
y delata las fuertes redes de protección que existen en las comunidades mapu-
che en relación con los niños y los ancianos. 
Como avanzábamos, a través de los abuelos los infantes se inician en el 
proceso de adquisición de los valores que reproducen la moral comunitaria 
y que dotan a los individuos de las disposiciones cognitivas que orientan su 
comportamiento en relación con los demás. Los mapuche cuidan con celo 
la reputación familiar, cuestión que incluye velar por el comportamiento de 
todos y cada uno de sus miembros ante la colectividad. Desde la más tempra-
na edad van adquiriendo roles y obligaciones dentro de la familia (Oyarce, 
1995: 27) y acompañan a sus padres en actividades comunitarias y reciben 
consejos de los mayores sobre el comportamiento correcto y las normas de 
7. El 15 de junio de 1995 se celebró por primera vez un lakutün en un parque de San-
tiago de Chile. El evento fue convocado por las organizaciones indígenas de la ciudad y 
tenía el objetivo «dar a los infantes nacidos en Santiago, hijos de residentes indígenas, las 
virtudes de sus ancestros». Lo curioso de este evento es que no sólo participaron mapuche 
sino que lo hicieron también personas de otras etnias por lo que el evento fue «consagra-
do» también por un yatiri aymara. 
capítulo cuatro. noción de persona y derechos humanos 95
reciprocidad, los tabúes, el protocolo, la etiqueta, los castigos, etcétera, y rara 
vez avergüenzan ni replican a los adultos en público, respondiendo con buena 
disposición a las instrucciones de sus progenitores y guardando respeto a los 
mayores de la comunidad. El capuchino Noggler nos informa sobre las conti-
nuidades de este proceso: «A los niños les enseñan desde pequeños una con-
ducta social. Aprenden a repartir pequeños regalos y a ayudar a sus padres y 
hermanitos, a saludar a las visitas dándoles la mano, y a callar cuando hablan 
los grandes» (Noggler, 1972: 19). Es necesario puntualizar que actualmente 
la principal institución que ejerce el control y la socialización del individuo, 
y la que responde moralmente de sus actos ante la comunidad, es la familia 
cercana (füren), de tipo semiextensa o seminuclear.
Los rituales constituyen importantes marcadores de paso de los ciclos de 
vida que tienen su correspondencia en el proceso de adquisición de derechos y 
obligaciones ante la comunidad. Un ritual de pubertad que atañe fundamen-
talmente a las mujeres es el que consiste en «agujerear los lóbulos y colocar un 
aro» (katan pilun). Se consideraba que las niñas, al cumplir aproximadamente 
la edad de 12 o 14 años, ya estaban en condiciones de contraer matrimonio y 
se les colocaba un tipo de pendientes propios de la situación de soltería, que 
cambiaban por otros más largos cuando contraían matrimonio (Caniullan, 
2002). Las ancianas son las encargadas de convocar este acontecimiento de 
común acuerdo; antiguamente se llevaba a cabo en el transcurso de una fies-
ta importante llamada también Katan Kawin, pero en la actualidad se hace 
coincidir con unas fechas especiales y se realiza dentro de otros eventos, por 
ejemplo durante el We Xipantu (celebración del solsticio de invierno). Según 
la Cotam, había otros rituales destinados a los varones que hoy se encuentran 
en desuso (2003: 66). 
Ya se trate de hombres o de mujeres, este tipo de rituales implican un 
cambio de rol en la vida de los individuos y suponen el inicio de nuevos ciclos 
de aprendizaje, los cuales están orientados a alcanzar la plenitud en la vida 
adulta, proceso que culmina con el matrimonio. Los ritos de paso marcan las 
obligaciones que se pueden y se deben asumir dentro de la sociedad mapuche 
según la edad. Desde el punto de vista social, a una persona se le considera 
miembro de «pleno derecho» u obligaciones (especialmente a los varones) 
cuando participa activamente en la comunidad en calidad de «jefe de hogar», 
es decir, cuando se casa y tiene hijos. 
Los mapuche no hablan de derechos asociados a las personas, sino de obli-
gaciones que se van adquiriendo y que les van haciendo merecedores de ellos. 
Esto no quiere decir que los individuos estén desposeídos de derechos, pues su 
pertenencia al grupo les otorga garantías derivadas de los derechos del grupo 
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de parentesco. A esto se unen las obligaciones que los otros congéneres deben 
moral y materialmente a sus semejantes, tales como el respeto, la protección, 
la ayuda, etcétera, aspectos que implícitamente confieren derechos a todos los 
che como miembros de una familia con derechos sobre el territorio. 
El modelo moral de persona mapuche o az che 
Durante este proceso de adquisición de la personalidad y erección de la per-
sona, es donde el resto de la comunidad percibe la calidad de che desde el 
punto de vista moral. La ancianidad constituye el modelo de perfección de la 
persona, por lo que la madurez suele ser un requisito importante para ocupar 
el cargo de logko u obtener el reconocimiento social y el ascendiente moral 
que lleva a un individuo a ser considerado kimche u hombre sabio. El manejo 
de la oratoria, que está asociada a las personas de edad y a las autoridades 
políticas y rituales, es un indicador de la calidad moral y de la perfección del 
che, porque implica estar en posesión del conocimiento ancestral o kimün. 
Los mapuche diferencian entre el che gem («ser che») y el che geam («para 
ser che»). Este último término denota que ser che depende de la observancia 
ante los demás de una serie de principios y normas de comportamiento y no 
incurrir en transgresiones que impiden «llegar a ser» e incluso llevan a perder 
la condición de «ser». La guía de acción moral es el Az Mapu, código tradicio-
nal que ofrece una serie de reglas estrictas, pero dinámicas, que son expresa-
das por los mayores mediante gülam (consejos) o piam (dichos): «fumekekilge 
cherkeno pigeafuymi» («no hagas eso, pueden pensar que no eres persona») 
(José Quidel, 24 de septiembre de 2002). El modelo ideal de persona mapuche 
(az che) está ligado a la interiorización de todos los conocimientos que se van 
adquiriendo dentro de la estructura tradicional mapuche y que requieren de su 
expresión práctica en la vida diaria, por lo que para aproximarse a este canon 
ético es necesario asumir los roles, participar en las diferentes obligaciones y 
eventos de la vida comunitaria y ritual y tener un «comportamiento correcto» 
en relación con los demás, con la naturaleza, con los ancestros y la deidades y 
entidades sobrenaturales. 
La formación de la persona y su actitud dan como resultado tipos de perso-
nas distintas, con diferentes obligaciones y responsabilidades. Según Manque-
pi (18 de septiembre de 2002), el modelo ideal de persona mapuche (az che) 
resulta de la confluencia de los siguientes estadios: kimche, «ser humano sa-
bio»; nor che, «ser humano recto en su manera de actuar, justo y respetuoso»; 
kümeche, «hombre bondadoso, con bienestar económico, trabajador, solida-
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rio, equitativo» (tiene que dar algo de lo que recibe); newenche, «hombre con 
fuerza física y psicológica (con seguridad personal)». Evidentemente, estar 
en posesión de todas estas características no resulta ni fácil ni habitual, por 
lo que se obvia que no pueden estar presentes en todas las personas, pero la 
aproximación a estos cánones establece los tipos de personas más valoradas y 
sobresalientes dentro de la sociedad mapuche y refleja las actitudes, la calidad 
moral y las habilidades que hacen de una persona la más apta para ejercer los 
principales roles políticos y espirituales. 
Por su parte, José Quidel (24 de septiembre de 2002) establece una clasi-
ficación social de las personas en función del grado de conocimiento cultural 
y espiritual y de su coherencia práctica en relación con la vida mapuche, a 
saber: a) reche, «persona común y corriente, que no tiene roles relevantes»; b) 
kimche: «gente sabia que actúa con arreglo a esta sabiduría»; c) küme ke che, 
«gente de pensamiento noble y de elevada espiritualidad»; d) weza ke che (lo 
contrario del anterior), «vive según sus propias pasiones»; e) kimünche, «gen-
te que tiene el conocimiento, pero que no actúa y en su práctica puede llevar 
una vida contradictoria o catastrófica».
Según estas clasificaciones, desde el punto de vista ético el kimche parece 
ser el prototipo ideal de persona en la sociedad mapuche. Luis Tranamil lo 
caracteriza como:
un hombre sabio, muy cauteloso y que actúa en función de lo que la concien-
cia le determine. No comete errores, tiene la sabiduría y una actitud distinta 
al resto [...] Esta condición se adquiere a lo largo de la vida cotidiana [...] aun-
que hoy es muy difícil que en una comunidad exista debido a las artimañas 
que ha insertado la sociedad nacional... (Luis Tranamil, Rofwe, 11 de agosto 
de 2002).
El modelo más denostado y trasgresor de los principios expuestos sería el 
weza che, del cual se puede decir que es alguien que ha perdido parte de sus 
atributos como persona, «es perverso y malo»; incluso, puede llegar a perder 
la calidad de persona (chewtunun). La negación de la condición de persona 
conlleva la pérdida de los derechos en la comunidad; puede ocurrir cuando el 
individuo comete una falta muy grave y el grupo le da la espalda y se conside-
ra exento de practicar la reciprocidad con él, siendo ésta una de las sanciones 
más duras que la comunidad puede ejercer contra el individuo. La categoría 
social de chewtunun puede ser aplicada, por ejemplo, a un asesino. También 
se puede perder la calidad de persona de forma transitoria debido a la enfer-
medad, estar en manos de un kalku o haber sido «poseído» por un weküfe, 
en cuyo caso el «mal» se apodera del che y «le anula como persona, no tiene 
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voluntad», por lo que «el che se convierte en küxan (enfermedad)» y necesita 
de una especie de tutor (dueño de enfermo o geh küxan) que se encarga de su 
protección y se responsabiliza de su proceso de curación ante el grupo fami-
liar y comunitario siguiendo las prescripciones de la machi. Cuando el grupo 
considera posible la rehabilitación de la persona, si hay reparación del daño, 
arrepentimiento público y se cumple con los protocolos o rituales correspon-
dientes, se alude al concepto chewtun «volver a hacerse persona» (Quidel y 
Jineo, 1999: 151), lo que conlleva la reintegración a la comunidad. 
Desde el punto de vista de la identidad cultural, en la actual coyuntura 
política de emergencia étnica, se añade una clasificación adicional que dis-
tingue entre dos tipos de categoría personales: la mapuche y la mapunche. 
Actualmente, la condición oficial de mapuche la otorga el Estado a través de 
lo dispuesto por la Ley Indígena (artículos 2 al 6) atendiendo a criterios de 
pertenencia a las comunidades indígenas o la tenencia de algunos de los dos 
apellidos mapuche. Frente a esta clasificación externa, algunos sectores del 
movimiento mapuche han reaccionado para disputar al Estado la legitimidad 
de decidir quién es mapuche y quién no y eludir con ello un proceso de insti-
tucionalización y cooptación de la identidad mapuche. Para ello, al gentilicio 
mapuche se ha venido a enfrentar el concepto de mapunche, mediante el cual 
se pretende nombrar al «auténtico mapuche»: aquél «que vive y piensa como 
mapuche» (Pichinao y otros, 2003: 31). Esta categoría viene determinada por 
el grado de identidad que se tiene y se exhibe y reivindica públicamente, y se 
concreta en los siguientes aspectos: «ser mapuche» (mapuchewkülen); «con-
servar el habla mapuche» (zugun); «seguir el pensamiento mapuche» (raki-
zwam); «seguir la vida de la tierra» (mapu ñi mogen); «llevar un estilo de 
vida mapuche» (mogen); «cuidar la alimentación mapuche» (iyael) y «usar 
vestimenta mapuche» (tukutuwün) (Quidel L., 2001). Esta noción es depen-
diente y se encuentra íntimamente ligada a un «subcódigo» del Az Mapu que 
se denomina mapunche az mogen («normas para una vida correcta») que de-
sarrollaremos más adelante. En otras ocasiones, especialmente en ambientes 
urbanos, se alude, sobre todo, a aquél que está comprometido con la «causa» 
del pueblo mapuche, es decir, el que ejerce el activismo en relación con las 
principales reivindicaciones o la defensa y recuperación de los espacios territo-
riales, restando importancia a la exteriorización de los elementos tradicionales 
frente al compromiso político; esta postura es más propia de los ambientes ur-
banos y globalizados del movimiento étnico-político frente a la primera, que 
responde a una visión intelectualizada y reformulada de la vida comunitaria 
más tradicional. En ciertos ambientes, la categoría de yanacona («traidor al 
servicio del wigka») puede operar en idénticos términos que un weza che.
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Existen otras clasificaciones que tienen que ver con los roles que las perso-
nas juegan dentro del mundo tradicional mapuche. Estas categorías se origi-
nan en la proximidad que tiene la persona a determinados espíritus (newen) 
que son las que confieren la tenencia de cualidades «sobrenaturales». Por una 
parte tenemos a las personas corrientes o reche,8 que son aquellas que no pre-
sentan las cualidades descritas anteriormente y dentro de las cuales es posible 
establecer cierta distinción en función del grado de integración que tengan 
en la estructura tradicional; por ejemplo, en calidad de keju (ayudantes que 
actúan en los diferentes rituales y funciones sociales). Por otra, están aquellas 
personas que cumplen una función mediadora en el ámbito sociopolítico o 
espiritual a los que se denomina ragiñelwe. En esta categoría se sitúan las 
figuras más relevantes de la estructura política y religiosa. Son personas que 
se caracterizan además porque poseen cualidades espirituales y tienen kimün; 
entre ellas se incluyen los logko (wünenkulechi che) y machi (rechegenochi 
che) (Pichinao y otros, 2003: 74-80). Los primeros son aquellos que tienen 
günen o wünen («control», poder, ascendiente) sobre otras personas y cum-
plen roles de poder sociopolítico y ritual dentro de la estructura tradicional; 
y las segundas son personas que tienen el newen necesario (en este ámbito se 
denominaría filew, o espíritu protector y propiciador de determinadas ha-
bilidades espirituales y curativas) y las capacidades sobrenaturales para re-
lacionarse con otras dimensiones, particularmente con las fuerzas benéficas, 
las divinidades y las fuerzas telúricas. En muchos casos, ambas figuras tienen 
antecedentes familiares que en otra vida fueron logko o machi y, por tanto, 
sus descendientes son considerados logko küpam o machi küpam, es decir que 
contienen el püjü de sus antepasados, por lo que su legitimidad ante el grupo 
está sacralizada. Se espera que estas personas sigan una estricta observancia 
de los principios del Az Mapu, por lo que están sometidos a un juicio moral 
más riguroso que un reche; si rompen esos principios son objeto de los peores 
castigos y enfermedades. La conciencia de estar en posesión de las condiciones 
para ser ragiñelwe se suele adquirir a través de sueños (pewma), visiones (pe-
rimontun) o encuentros inesperados con entidades anímicas (xafentün), que se 
consideran «llamados» (señales) de los dioses. La aceptación de tal condición 
y de sus roles asociados es ineludible, de lo contrario la persona «elegida» 
puede ser objeto de castigos que se manifiestan en forma de graves enfermeda-
des, las cuales pueden llegar a ocasionar la muerte. 
8. Boccara utiliza el término reche para nombrar a los mapuche prehispánicos ya que 
considera que la palabra mapuche aparece en la segundad mitad del siglo XVIII (1999a: 
457).
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Dentro de la categoría de ragiñelwe también podríamos incluir a personas 
de segundo nivel, es decir, aquéllas que median entre logko y machi y los 
reche, las cuales cumplen roles menores pero cuentan con gran prestigio y 
son de importancia para el grupo y el mantenimiento la cultura. Por norma 
general, se podrían caracterizar como las personas con habilidades y caracte-
rísticas especiales (memoria privilegiada, conocimiento de la historia, manejo 
de la oratoria, habilidades terapéuticas, prestigio político o militar, capacidad 
de interpretar lenguajes específicos como el de la machi en trance). Estas per-
sonas sirven de enlace en diferentes momentos rituales y protocolos políticos 
entre los reche y los «máximos» ragiñelwe, traduciendo, entregando mensajes 
o aconsejando. Este es el caso de los zugumachife, los gempife o los xaf kazi. 
La diferencia fundamental es que sus funciones están supeditadas a los geh del 
ritual («dueños del ritual»), que son los que están capacitados y facultados 
para dirigirlos (tanto el logko como geh gijatun cuanto la machi como geh 
machitun); carecen, además, de dimensiones espirituales especiales.
El concepto de zugu o zugun
Resulta trascendente para el tema de los derechos humanos explorar el campo 
semántico de los términos zugu o zugun, advirtiendo de antemano que podrían 
tratarse de un mismo término usado con múltiples significados y diferentes 
grafías y acepciones según las áreas. El uso cotidiano que hace el individuo de 
la lengua mapuche en su propia sociedad se denomina zugun, que puede tra-
ducirse como «habla, dar un mensaje relevante o hablar de algo trascendente» 
(Manuel Manquepi, 13 de septiembre de 2002). El término zugun puede ser 
equiparable también a «palabra» (Javier Quidel, 23 de septiembre de 2002) o 
puede definir la propia lengua mapuche (mapu-zungun). Sin embargo, zugun 
se despliega, a partir de su relación con la lengua y la palabra, sobre una serie 
de campos de significado que tienen mucho que ver con las formas sociales 
de comportamiento, religiosidad, identidad, educación, sensibilidad, expresi-
vidad y emotividad, además de tener una enorme influencia en el ámbito del 
derecho y de la política. El uso correcto del zugun forma parte del tipo ideal de 
persona mapuche, ya que los discursos, los saludos, las rogativas, la medicina, 
el ritual, la acción judicial y la política se sustentan en el despliegue de la ora-
lidad, en la medida en que el manejo del discurso y su correcta escenificación 
refuerza la eficacia simbólica y social de determinadas prácticas. Además de 
que la palabra en sí misma puede curar o hacer el mal: es acto.
La lengua resulta un componente fundamental en la educación social de 
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la persona. Su correcta utilización y el adiestramiento del individuo en el ma-
nejo de la oralidad es competencia de los mayores (abuelos y padres), los 
cuales se encargan de instruir a los jóvenes en la forma «correcta» de hablar, 
incluyendo la dicción, la armonía y la musicalidad, asociando los tonos, las 
variaciones de estilo y los matices a las situaciones y protocolos culturales 
(Manuel Manquepi, 13 de septiembre de 2002). El acceso de una persona a 
la estructura sociopolítica y ritual es impensable sin tener un conocimiento 
profundo de la lengua y un dominio público de la oratoria, incluyendo el co-
nocimiento de las fórmulas tradicionales que son necesarias para manejar los 
diferentes protocolos y rituales: el manejo correcto de la palabra constituye 
una de las fuentes de legitimación política en el mundo. Por tanto, este proce-
so formativo constituye la base para optar a la adquisición de un determinado 
estatus social basado en el kimün y en la calidad moral del che, y le habilita 
socialmente para la ostentación de roles. 
Para algunos mapuche, el uso correcto de zugun consiste en «no hablar 
mal, no decir insolencias, no hacer bromas pesadas o proferir palabras con 
doble sentido y ser buen orador» (José Ñanco, 23 de septiembre de 2002). 
Las personas que hablan bien son muy respetadas y gozan de prestigio social 
y autoridad moral; por el contrario, el mal uso del discurso ritual puede hacer 
fracasar los ritos propiciatorios o de sanación e incluso derivar en conflictos 
y peleas. Además, como todas las demás desviaciones sociales, el mal uso del 
habla repercute negativamente en la familia, en el individuo y en el lof y puede 
atraer la enfermedad o el mal (Wagg, 1982: 81-82). La palabra es realidad y 
acción, «tiene vida propia», y no es una mera proyección del pensamiento a 
través del lenguaje, ya que mediante la palabra se puede transmitir el kalku 
(Bacigalupo, 2001: 88) y la enfermedad; por ese motivo la palabra es un arma 
poderosa que debe ser manejada con cuidado en la relación con los demás.
El habla expresa también el carácter, la conciencia y el talante del che, por 
lo que el concepto de zugun adquiere un matiz que da cuenta de un aspecto 
filosófico complejo que tiene que ver con la autoconstrucción de la persona 
que, en este ámbito, algunos mapuche expresan con el término zugu. La dis-
tinción entre zugun o dungun y dugu o zugu, no obstante, no resulta dema-
siado clara; hay que tener en cuenta que la reflexión sobre estos conceptos 
forma parte del ámbito especializado o culto del conocimiento, no siempre 
permeable, por lo que en ocasiones ambos términos se confunden, se inter-
cambian o aparecen expresando cosas distintas —situaciones, pensamientos 
o comportamientos—. Uno de nuestros informantes afirma, por ejemplo, que 
el zugu se refiere a todos aquellos acontecimientos de la vida, «desde lo más 
relevante hasta lo más significativo» (José Quidel, Xuf Xuf, 23 de septiembre 
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de 2002); es decir, el habla expresa la intencionalidad y el sentido de las accio-
nes de los humanos en los diferentes planos de la vida. El historiador Tomás 
Guevara señala que «la voz dungun tiene una vasta acepción, pues equivale a 
cosa, razón, palabra, asunto, novedad, noticia, etcétera» (Guevara, 2000: 77) 
y que algunos términos «abstractos» de los mapuche se expresan mediante 
este concepto: felicidad, cúme dungun (buena cosa); maldad, hueda dungun 
(mala cosa); brujería, calcu dungun (cosa de brujo). 
José Ñanco (23 de septiembre de 2002) traduce zugu como «asunto», 
e informa de otros términos derivados de él: wixza zungu9 o weza zungu, 
«mala noticia»; küme zungu, «buena noticia»; José Quidel (23 de septiembre 
de 2002) enuncia el término wekaze zugu relacionado con «noticias negati-
vas, malas acciones, novedades negativas». Para él, el zugu se refiere a todos 
aquellos acontecimientos de la vida del individuo, la dimensión exterior del 
individuo que manifiesta el zugun o habla (Quidel L., Huentecura, Raín y 
Hernández, 2002: 20). Es también una motivación personal que se expresa 
a través del habla, de ahí la expresión: «vivir de acuerdo con su zugu», equi-
parándola con la conciencia, la autonomía personal e incluso con la libertad 
(resulta tentador incluso hablar del zugu como el «libre albedrío cristiano»). 
Por otra parte, el concepto de libertad personal se vincula con la «conducción 
del propio zugu» (José Quidel, 23 de septiembre de 2002), por lo que parece 
que el concepto zugu alude a algún tipo de mecanismo de autocontrol perso-
nal que se relaciona tanto con el uso del lenguaje como con el comportamien-
to público. En este sentido zugu se vincula con otro concepto denominado 
günen que en una de sus acepciones significa autorregulación y que se refiere 
específicamente al autocontrol individual en el plano moral y espiritual (Pichi-
nao y otros, 2003: 42). En este caso, el término zugu se estaría refiriendo a la 
dimensión pública del comportamiento personal que se deriva de la conten-
ción verbal. Hay que recalcar que la palabra expresa el zugu del individuo y 
tiene potencia en sí misma, puesto que los pensamientos, al ser verbalizados, 
constituyen «una realidad, hecho u objeto» (Bacigalupo, 2001: 87-88). Por 
otra parte, la palabra en su acepción de zugu expresa una dimensión moral 
intrínseca a la manera de ser del che ya que verbaliza valores: lo bueno, lo 
malo, se enuncian con küme zugu o weza zugu, respectivamente (Catriquir y 
Durán, 2005: 100), poniéndose de relieve la proyección moral de la palabra 
en relación con los comportamientos sociales, de ahí que el zugu constituya 
una señal pública de cómo es la persona, cómo es su familia, qué sentimiento 
tiene, cómo está educada:
9. Parece que zungu o dungu es otra grafía para referirse al zugu. 
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La palabra es un aliento, puede hacer daño voluntaria o involuntariamente 
(si hay propensión a causar o sentir el daño). La palabra es importantísima 
para los mapuche. No sólo las personas hablan, también los pájaros, etcétera 
[...] Conocer el lenguaje depende del conocimiento, que puede hallarlo uno 
mismo, por ejemplo, a través de los sueños (Quidel L., 3 de mayo de 2001).
La palabra o zugun encierra también la expresión pública de la filosofía del 
derecho mapuche y de las normas de convivencia colectiva. Recoge, igualmen-
te, la diversidad de técnicas discursivas que ha desarrollado la sociedad mapu-
che para cada propósito y ocasión, así como los protocolos de elaboración de 
discursos políticos para difundir mensajes, llegar a acuerdos, establecer alian-
zas, firmar paces, impartir justicia, etcétera. Todo ello hace que la resonancia 
del mensaje que emana de la Declaración de los Derechos Humanos pierda 
fuerza, porque el «Gran Escrito» no tiene la legitimidad de la palabra, sobre 
todo porque carece del respaldo de la tradición. 
En otro orden de cosas, el zugu es también un elemento fundamental del 
complejo terapéutico mapuche; el poder de curar se sustenta en el manejo de 
un lenguaje especial que sólo está a disposición de las personas que tienen 
unas cualidades espirituales y morales muy específicas, cuyo máximo expo-
nente está representado por la machi, ya que el proceso terapéutico resulta 
de la dialéctica que se establece entre las fuerzas agresoras y protectoras de la 
salud. Es el zugu de la machi el que la habilita para el uso de un lenguaje ritual 
y secreto, cuya manipulación rigurosamente ordenada, como ya mostró Lévì-
Strauss (1968: 168-185), determina el éxito del proceso terapéutico debido a 
la eficacia simbólica que contiene.
El concepto de zugu resulta sumamente interesante en relación con la for-
mulación occidental de los derechos humanos, en concreto con sus fuentes de 
legitimación. Por ejemplo, durante el proceso de retraducción de la Declara-
ción Universal, un aspecto que resultaba incómodo y extraño a los colabora-
dores mapuche era, por una parte, su carácter impersonal y, por otra, la falta 
de convicción con la que la traductora trataba de solventar la fragilidad de los 
mensajes escritos frente a la fuerza que tiene la palabra en la cultura mapu-
che. El espíritu de la Declaración —su zugu, se podría decir— no se alcanza a 
captar en frases del tipo: «así se ha recogido de manera correcta en este Gran 
Escrito» o «todos ellos están apegados a este Escrito». De hecho, el tratamien-
to de la Declaración como «Gran Escrito» parece que trata de solventar estas 
carencias, dando solemnidad al texto occidental ante los mapuche. Pero cuan-
do el texto trata de asentar algún principio referido a alguna faceta relevante 
y concreta, alude a la necesidad de divulgar la palabra, por ejemplo, la de los 
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ancianos para que «no haya peleas ni guerras»; o se apunta a la convenien-
cia de enseñar «la palabra amistad en todas las tierras», verificándose que la 
palabra (en su acepción de zugu) constituye el medio más efectivo para que 
«estos pensamientos» tengan un efecto positivo: ello se debe a la diferencia 
que se establece entre una tradición oral y otra logocéntrica. De ahí que en la 
cultura mapuche la capacidad de disuasión, movilización y convicción tenga 
en la palabra y en el manejo que se haga de ella su mejor arma. 
Para concluir, la autoría requiere también de presencia física, ya que la cre-
dibilidad se apoya en una escenificación que ayuda a reafirmar la legitimidad 
del emisor y del mensaje. En la cultura mapuche, «el que habla» debe iden-
tificarse públicamente y dar cuenta de su procedencia e historia personal. El 
anonimato en la autoría crea desconfianza en el emisor y, por tanto, el canal 
de comunicación utilizado para transmitir el afecto de los mapuche a la Decla-
ración parece que no resulta el más adecuado. Mientras que en otras culturas 
el texto escrito confiere una especie de sacralización del poder, en este caso el 
papel y el anonimato diluyen la palabra y hacen sospechar que el mensaje está 
fuera de la cultura (Javier Quidel, Xuf Xuf, 23 de septiembre de 2002) o, lo 
que es peor, que se oculta el locus de enunciación, lo cual significa no tanto 
que el texto se refugie en el anonimato, sino que su autoría se atribuya genéri-
camente a los wigka; de ahí que en muchos de los artículos se afirme: «según 
dicen los wigka» o «en lo que han escrito los wigka». En suma, como afirma 
Gutiérrez Estévez en relación a la acomodación de los derechos humanos en 
las tierras mayas:
La complicación de fondo procede de la dificultad de acomodo entre un de-
recho consuetudinario que es de tradición oral, de ámbito local y que tiene 
como objetivo prioritario proteger el equilibrio social y ambiental de la co-
munidad con unos principios normativos que son escritos (y por tanto no 
contextuales), universales y que tienen como objetivo proteger al individuo y 
declarar sus derechos (sin mencionar, como señalan dirigentes indígenas, las 
correspondientes obligaciones (2009: 15-16).
El che en relación con la Declaración Universal de los Derechos 
Humanos
El carácter individualista que presenta la Declaración obliga a poner en re-
lación el concepto de che con los principales valores que ésta promueve. Los 
derechos humanos se encuentran unidos, sobre todo, a los valores de digni-
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dad, libertad e igualdad (Pérez Luño, 2004: 47). Estos tres conceptos, que son 
fundamentales en la formulación occidental, junto con la solidaridad, como 
categoría emergente en los derechos de nueva generación, ofrecen elementos 
interesantes para la comparación intercultural estableciendo tres salvedades: 
primero, la imposibilidad de desligar los aspectos individuales y colectivos que 
acompañan a estas categoría; segundo, que no se encuentran formulaciones 
puras de estos conceptos al margen de la interacción cultural y del contexto en 
el que históricamente se vienen desarrollando las relaciones interétnicas; terce-
ro, que frente a las dimensiones fundamentalmente especulativas y codificadas 
de la tradición occidental, en la cultura mapuche estos valores se verifican en 
la acción social entremezclados con múltiples situaciones y contextos, por lo 
que, técnicamente, carecen de un correlato exacto.
Siguiendo el método ya descrito, tomaremos unos fragmentos del Preám-
bulo de la Declaración a partir de los cuales veremos que, como fruto de la 
conversión forzada, aparecen una serie de categorías nativas que se ofrecen 
como alternativas a las nociones de libertad, dignidad, igualdad y solidaridad:
Preámbulo: «Considerando que la libertad, la justicia y la paz en el mundo 
tienen por base el reconocimiento de la dignidad intrínseca y de los derechos 
iguales e inalienables de todos los miembros de la familia humana».
Una de las posibles traducciones del mapuzungun al castellano sería la si-
guiente: 
Tuwvlzugun («Preámbulo» pi ta wigka): «Conocido en todas las Tierras, re-
conocido el buen vivir y la libertad de vivir en derecho, existen estas palabras 
para que haya respeto, derecho de vivir y libertad de vivir en derecho».
Una primera aproximación a esta traducción nos revela las dificultades de 
la traducción intercultural de la Declaración Universal; de ahí que la traducto-
ra oficial recurra en varias ocasiones a la expresión pi ta wigka: «así dicen los 
blancos o extranjeros». Por otra parte, se puede observar cómo las categorías 
occidentales se acomodan a las propias y a la realidad política, aflorando 
aspectos relevantes de la ideología mapuche y del discurso político: palabras 
como libertad, dignidad, justicia y paz son sustituidas por enunciados del tipo: 
«buen vivir», «respeto», «libertad de vivir en derecho», etcétera. En otros ca-
sos proposiciones como «derecho de vivir», suelen ir adjetivadas con palabras 
como «tranquilo» o «bien», adquiriendo entonces un significado equivalente 
a paz o «vivir dignamente». Igualmente, el concepto de libertad se encuentra 
unido a otros como la palabra «derecho» o el verbo «vivir» y parece quedar 
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incompleto o vacío cuando el término libertad se encuentra aislado de deter-
minadas acciones y situaciones de la vida cotidiana. Por último, aquí se em-
pieza a desvelar la conexión que establecen los mapuche entre el concepto de 
dignidad y el yam (respeto).
Pero retomemos el tema de la naturaleza humana y el concepto de persona. 
Si observamos los dos primeros artículos de la Declaración en su traducción 
del mapuzungun al castellano, comprobamos que los «seres humanos» son 
sustituidos por los «seres vivos». A lo largo del texto todos los términos que 
se refieren a los seres humanos, hombres, personas, etcétera, se han traducido 
genéricamente por seres o han sido complementados por otros como «mundo 
viviente», cuestión que no es baladí ya que para la filosofía occidental los de-
rechos humanos son exclusivos de las personas (Galán, 1999: 127). Por otra 
parte, la retraducción pone al descubierto el sistema de creencias y las correla-
ciones existentes entre el concepto de persona y el resto de los elementos de su 
entorno, que son inseparables del paradigma moral de convivencia. Veamos:
Artículo 1.º Todos los seres humanos nacen libres e iguales en dignidad y 
derechos y, dotados como están de razón y conciencia, deben comportarse 
fraternalmente los unos con los otros. 
Artículo 2.º 
1. Toda persona tiene los derechos y libertades proclamados en esta Decla-
ración, sin distinción alguna de raza, color, sexo, idioma, religión, opinión 
política o de cualquier otra índole, origen nacional o social, posición econó-
mica, nacimiento o cualquier otra condición. 
2. Además, no se hará distinción alguna fundada en la condición política, 
jurídica o internacional del país o territorio de cuya jurisdicción dependa una 
persona, tanto si se trata de un país independiente, como de un territorio bajo 
administración fiduciaria, no autónomo o sometido a cualquier otra limita-
ción de soberanía. 
Versión del mapuzungun al castellano:
Artículo 1.º Todos los seres vivos, viven en libertad, todos son personas, tie-
nen su cabeza, tienen su corazón, tienen su sabiduría. Es por eso que deben 
ser respetados y deben ayudarse.
Artículo 2.º
1. Todas las personas de todas las sangres que existen deben estar bien, así 
se ha recogido de manera correcta en este Gran Escrito. Todas las personas, 
de cualquier costumbre, color y creencia van a conocer sus palabras.
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2. Todas las comunidades de todas las creencias y conocimiento que habi-
tan en todas estas tierras, todos ellos están apegados a este Escrito. 
De esta concepción antropocéntrica de los derechos humanos surge una 
crítica que es muy común en los líderes originarios y que, según los mapuche, 
resulta del fuerte sesgo que difunden los derechos humanos al otorgar a los 
humanos tantas prerrogativas, ya que se pone en peligro el orden del cosmos 
y la vida colectiva al querer abarcar todas las facetas y dimensiones de la exis-
tencia:
Los derechos tienen diferentes espacios, responden a un orden. La Carta de 
derechos humanos quiere unificar, no responde a los distintos espacios (Beni-
to Millalén, Antonio Millalén, 6 de julio de 2001).
Llevado a la lógica mapuche el texto desaparecería porque sólo contempla 
la relación entre personas y omite a otros entes. En Occidente las personas 
tienen todos los derechos y son las que otorgan todos los derechos, pero no 
son ellas [exclusivamente] las que los tienen que otorgar (Javier Quidel, Xuf 
Xuf, 23 de septiembre de 2002). 
La lógica es que como sólo las personas pueden romper el equilibrio, re-
sulta peligroso que una ley otorgue la autoridad a los humanos para regular 
el resto de las formas de vida (Javier Quidel, Xuf Xuf, 23 de septiembre de 
2002), especialmente cuando ni siquiera son contempladas. El comportamien-
to correcto de un che depende del cumplimiento de las normas de reciprocidad 
con otros seres a través de la compensación por las actividades que tienen 
lugar en los espacios que son de su competencia, y de esa relación simbiótica 
y recíproca depende el mantenimiento de la armonía en el «mundo viviente». 
Esto apunta a la idea de que esos entes (incluidos los antepasados y deidades) 
son los garantes de las normas. 
En segundo lugar, la afirmación que se hace en la Declaración respecto a 
que todos los seres humanos son libres se ve matizada remitiendo a situaciones 
concretas, por ejemplo: «viven en libertad» o «deben estar bien» puesto que 
en la cultura mapuche la libertad no es un concepto abstracto y absoluto (algo 
que se tiene) sino que es algo concreto, algo que se experimenta (que se vive) 
en relación con una situación. De hecho, ni en el trabajo de campo ni en la ver-
sión de la retraducción encontramos una palabra única que se refiera inequí-
vocamente al concepto de libertad. Las diversas palabras y conceptos nativos 
que guardan relación con algunos de los ámbitos que se refieren al concepto 
de libertad son: kisugünewün («gobernarse sólo»), muñaluwün («soltarse de 
algo»), hampübkan, que puede ser utilizado con el sentido de «viajar o despla-
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zarse libremente por el territorio» y «conducir el propio zugu». La valoración 
o aplicación que se hace de cada uno de estos términos está en función del 
contexto de referencia y el ámbito de aplicación y su significación es distinta 
si se refiere a su propia sociedad o si se enuncia en relación con la sociedad na-
cional y según situaciones. Por otra parte, como veremos más adelante, existe 
una relación intrínseca entre la libertad individual y el Az Mapu por lo que 
se podría decir que la libertad es una categoría que en la cultura mapuche se 
encuentra constreñida por dos elementos: la noción del kiñewün («lo colecti-
vo») y las normas ancestrales que prescriben el comportamiento correcto para 
mantener el equilibrio y la armonía en todos los espacios y con todos los entes. 
En tercer lugar, los conceptos de dignidad, igualdad, etcétera, inherentes 
y sustantivos a la persona, cuyo fundamento teórico parte de un supuesto 
hecho biológico y objetivo —ser miembro de la especie humana—, en la ver-
sión retraducida aparecen atribuidos a un sujeto sociocultural, el che, que 
interfiere entre el «hecho natural» universal y la interpretación étnica. El che 
aparece ligado a dos conceptos fundamentales: el rakizwan y el zugu. Se dice 
que todas las personas tienen su cabeza (logko), que es donde se encuentra el 
pensamiento o rakizwan, y tienen su corazón (piwke), que es donde se sitúa 
el sentimiento, el cual suele ser expresado por el zugu a través del zugun. El 
rakizwan y el zugu son, junto con otros desarrollos socioculturales y anímicos 
del individuo, los elementos que hacen a las personas ser conscientes de sí, 
de su identidad y de su responsabilidad con los demás. Por otra parte, estos 
elementos hacen a la persona ser, potencialmente, portadoras de sabiduría, lo 
que implica ingresar en la senda del kimün, que permite tomar conciencia de 
la justicia: ser justo y tener capacidad de impartir justicia. En este contexto el 
pensamiento que ofrece el matiz de sabiduría se entiende como kimün, facul-
tad que capacita a los individuos para la adquisición de roles diferenciados 
y conocimientos específicos para ejercer el feyentün (en este caso en el sen-
tido de autorregulación), imprescindible para el adecuado cumplimiento de 
las normas (del «derecho») que prescribe el Az Mapu. Por tanto, estas trans-
formaciones lingüísticas tomadas de forma contextualizada suponen cambios 
sustanciales que determinan el sentido que los mapuche otorgan, por ejemplo, 
al concepto occidental de igualdad, el cual, al menos en su dimensión política 
y jurídica, está ligado al proceso de construcción sociocultural de la persona 
en relación con el proceso de participación y el seguimiento de la vida comu-
nitaria; es decir: guarda relación con el concepto de che geam (para ser che). 
Éste es el motivo por el que ciertas acepciones de igualdad resultan incómodas 
para los mapuche ya que, al menos en lo que respecta a los roles vinculados 
con el ejercicio de la vida social, no todas las personas son iguales, o lo que 
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es lo mismo, no todas las personas tienen las mismas obligaciones porque no 
todas han obtenido los mismos derechos, lo cual no puede interpretarse en 
absoluto en términos de discriminación culturalmente institucionalizada.
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C A P Í T U L O  C I N C O
Az Mapu: el paradigma mapuche de una vida en 
armonía
Este capítulo trata de poner en relación el modelo moral mapuche y su pro-
yecto de vida deseable con los derechos humanos. Para ello transitaremos 
por una serie de disposiciones culturales que a nuestro juicio conforman las 
«estructuras estructurantes» (Bourdieu, 2008: 86) de la cultura mapuche, ya 
que son las que ofrecen los materiales básicos para construir los discursos y 
representaciones simbólicas que permiten recrear la cultura en condiciones 
adversas y hacer frente a las exigencias de la sociedad contemporánea.
Como ya avanzamos, han sido las agresiones externas las que han movili-
zado los saberes tradicionales para ser usados políticamente por el movimien-
to indígena glocalizado y las que han favorecido su confluencia con los dere-
chos humanos. De ahí que el carácter totalizador que ofrece el Az Mapu1 en la 
cultura mapuche nos llevó a considerar que a través de su disección podemos 
aproximarnos a la visión que éstos tienen de los cánones occidentales de los 
derechos humanos y detectar los principales conceptos que establecen el para-
digma moral que organiza el modelo ideal de vida, estructura la personalidad 
y guía las acciones de los mapuche en pos del «buen vivir».
Sobre el Az Mapu 
Pese a que, a primera vista, se pueda pensar que el Az Mapu consiste en una 
serie de dogmas inmutables, en realidad no es así. Nos encontramos ante una 
1. Az o Ad, según el Diccionario de Augusta, cuando se usa como sustantivo significa «el 
exterior (forma, color, aspecto, faz), la costumbre, el arreglo. Si se utiliza como adjetivo 
puede significar bueno, bien arreglado, armónico» (1996: 1). Por ejemplo Ad Mogen según 
Augusta vendría a significar algo así como «costumbre de vivir»: «Ad Modelen chumnge-
chi ñi-le che full mapu mew [que se traduce por] acostumbra a vivir la gente» (1996: 2). 
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serie de proposiciones ancestrales genéricas que se prestan a diversas inter-
pretaciones y usos según la época y las condiciones históricas, permitiendo 
abordar de manera dinámica situaciones de crisis, conflictos e incertidumbres 
en diferentes momentos. Desde esta perspectiva nos referimos al Az Mapu 
como a un conjunto de experiencias, conocimientos ancestrales, prescripcio-
nes y normas vinculadas con la creencia religiosa y con la cosmovisión, las 
cuales pueden ser articuladas y secularizadas para la acción social con relativa 
flexibilidad. Por otra parte, el conjunto ofrece variaciones según el territorio y 
la época, ya que no estamos ante un compendio de normas fijas y rígidas que 
se presten a una fácil codificación y compilación. Entenderlo de este último 
modo fue precisamente lo que llevó a ideas equivocadas sobre la cultura ma-
puche: el que el Az Mapu nunca fuera codificado fue interpretado como un 
déficit evolutivo por algunos autores de principios del siglo XX que llamaron 
la atención respecto a la ausencia de ley y de autoridad entre los mapuche, 
aludiendo a una supuesta tendencia natural hacia el «libertinaje y salvajismo» 
(Latcham, 1924: 148-150). 
Otra de las dificultades para interpretar desde fuera el Az Mapu se debe al 
excesivo énfasis que se ha puesto en su vertiente jurídica, entendido el campo 
jurídico únicamente desde la lógica occidental, y reduciéndole a la condición 
del «antiguo derecho mapuche» o derecho consuetudinario indígena, el cual 
se ha contemplado o bien como un elemento del pasado o como un objeto a 
rescatar y reformular para ser utilizado con fines políticos en el contexto de 
la lucha por los derechos indígenas y el pluralismo jurídico, y ello a pesar de 
que los más entusiastas en esta tarea sean los juristas y antropólogos no mapu-
che. Pero, dado que para los mapuche lo jurídico se encuentra en interacción 
con múltiples ámbitos de la existencia, hemos tratado de exceder el plano 
normativo, limitando el ámbito del derecho (tal como se entiende desde una 
perspectiva hegemónica) a uno de sus «subcódigos». Por tanto, tomando una 
definición de Juan Ñanculef, el Az Mapu sería algo así como la «Carta Mag-
na Ancestral» del pueblo mapuche: «como la gran declaración de principios 
que se dio el pueblo mapuche para relacionarse entre sí y con la naturaleza» 
(1990: 14).
Las posibilidades de comparación que ofrece el Az Mapu con los derechos 
humanos, como sistema normativo aplicado a la época contemporánea, son 
muy limitadas debido a que la pérdida de independencia, la implantación del 
derecho hegemónico y siglos de colonialismo en el territorio mapuche han 
hecho de la exploración de la vertiente jurídica de esta ley ancestral una tarea 
más propia de la «arqueología» que de la etnografía. Además hay que tener 
en cuenta que resulta tremendamente complicado rastrear casos «legales» en 
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un escenario real, especialmente si se trata del ámbito penal, debido a que no 
es posible contextualizar su práctica en condiciones de clandestinidad y en 
ausencia de los medios legales, políticos y materiales que permitan su aplica-
ción. Debido a ello, para el tema que nos ocupa hubiera resultado anacrónico 
centrarnos en la vertiente jurídica en lugar de explorar sus dimensiones éticas 
y morales, que son las que consideramos que están operando y reactualizán-
dose en la práctica política y en la vida pública de las comunidades, pues de 
ese modo sólo habríamos obtenido referencias sobre algún caso aislado y sólo 
habríamos inferido determinadas prácticas soterradas y clandestinas, las cua-
les no ofrecerían más que una visión fragmentaria, anecdótica, reduccionista 
y virtual, cuando no sensacionalista, de lo que pudo haber sido la práctica 
jurídica en la sociedad mapuche en otro tiempo; finalmente sólo tendríamos 
referencias reales de sus consecuencias morales operando paralelamente al 
derecho positivo chileno (Sánchez Curihuentro, 20012). 
Por todos estos motivos, preferimos abordar el complejo del Az Mapu des-
de una perspectiva más amplia e inclusiva, a partir de una visión plural de la 
política y del derecho, pues, en definitiva, el problema radica más en una vi-
sión occidental del derecho y en la vieja polémica mantenida dentro del campo 
de la antropología jurídica ente los enfoques que promueven la exploración 
del derecho indígena desde una perspectiva emic o etic, en línea con el ilustre 
debate que mantuvieron a finales del siglo pasado Bohanan y Gluckman (De 
la Peña, 2002: 63-66; Nadel, 1997: 4-5). 
Visto de esta forma observamos que muchos de los principios del Az Mapu 
se encuentran operando en las comunidades en diferentes campos de la vida, 
sobre todo en las relaciones sociales y en las prácticas rituales, así como en 
diversos mecanismos de control social a partir de los juicios morales que emi-
te la comunidad y que delatan los principios ideológicos y éticos que deben 
gobernar la vida individual y colectiva; de hecho, la dominación no acabó con 
los principios que guían la filosofía jurídica mapuche, sino que se produjo 
un repliegue hacia adentro que llevó a un desplazamiento de los mecanismos 
de control social desde el ámbito público al ámbito privado. Desposeídos de 
2. Este autor recogió una serie de relatos del logko de Huillio sobre conflictos contem-
poráneos en la comunidad. En la mayoría de ellos intervino la justicia chilena y, los que 
eran punibles, fueron sancionados por el derecho positivo, pero paralelamente la comu-
nidad emitió un «juicio» moral paralelo que implicaba determinadas sanciones morales o 
de presión a los individuos como inducir a marchar de la comunidad o quedar al margen 
de las redes solidarias. El autor sugiere que son casos de resolución alternativa de conflic-
tos a partir del Az Mapu pero lo que está operando no es el Az Mapu como paradigma 
jurídico sino como paradigma moral y contrahegemónico.
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sus instituciones y debilitados sus referentes políticos, rituales y religiosos, se 
diluyó la capacidad de su líderes para mantener el control sobre la ley y la 
impartición de justicia, por lo que el incumplimiento de las normas perdió su 
carácter preceptivo y coercitivo al tiempo que el castigo por la transgresión de 
las normas se trasladó al plano de la ética y la estética social y personal; de ahí 
que el código penal mapuche, a través del control social que ofrece la moral 
cultural del Az Mapu, se encarnara en el cuerpo de los infractores y de sus 
parientes en forma de enfermedades. Como sostiene Gibbs (citado por Stav-
enhagen, 1990: 33), en el proceso jurídico interviene no solamente el complejo 
de reglas y normas jurídicas de que dispone la sociedad, «sino también los va-
lores culturales y los ideológicos, la personalidad y la psicología de los actores 
individuales, así como el mundo de los signos y el lenguaje».
Reinterpretación y recontextualización del Az Mapu  
en el proceso de emergencia étnica 
Sostiene Rosario Salamanca (2000) que «el derecho mapuche ha sido visto 
a través de la historia básicamente por cronistas no mapuche y desde una 
mirada occidental, lo que ha incidido primero en su desconocimiento y luego 
en la intención —manifestada o no— de asimilarlo al derecho de la sociedad 
dominante, fundada en sus propios paradigmas lo que no ha dado lugar a la 
diversidad». Esta autora, a partir de una revisión de las fuentes etnohistóricas, 
concluye que existe una visión reduccionista de este tema y sugiere que deben 
ser los propios mapuche los que se encarguen de abordar la tarea de verbalizar 
correctamente qué se entiende por Az Mapu desde la cultura mapuche: «cons-
tituye un desafío para los propios mapuche el poder conceptualizarlo desde la 
propia cosmovisión».
No obstante conviene revisar algunos textos en los que diferentes autores, 
condicionados por los paradigmas y la mentalidad de su época, han tratado de 
describir procedimientos e interpretar la lógica que regía el derecho mapuche 
y el Az Mapu, ofreciéndonos importantes elementos que permiten hoy, desde 
otra mirada, corroborar la persistencia de valores y principios que aparecen 
reformulados y readaptados en los discursos políticos del movimiento mapu-
che y en la prácticas de las comunidades. En este sentido resultan de gran inte-
rés consultar, por ejemplo, Vivar (2001), Ñúñez de Pineda y Bascuñan (1863), 
Rosales (1989), Guevara (1922), Latcham (1924), Cooper (1946), Noggler 
(1972), Zapater, (1973) y Pascual Coña (1984).
Por nuestra parte nos ocuparemos de resaltar algunos aspectos que guar-
dan relación con las continuidades de estas prácticas y principios en el contex-
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to contemporáneo. Para abordarlos, tomaremos como referencia un capítulo 
del Informe de la Cotam (2003) que nos permite obtener una visión actuali-
zada de algunas de las versiones que cuentan con mayor consenso entre las 
organizaciones mapuche respecto a ciertos aspectos, prácticas y fundamentos 
del Az Mapu que, según ellos, planean sobre los procedimientos y situaciones 
judiciales que persisten en muchas comunidades, aunque sea de manera tácita. 
El trabajo en cuestión se denomina Mapu Kupal Azkunun Zugu («Ejercicio 
del Derecho Propio Mapuche») y se refiere a la práctica y principios del dere-
cho mapuche desde su propia perspectiva, enfatizando el carácter holístico y 
teleológico del derecho, orientado al mantenimiento de la armonía y la restau-
ración del equilibrio:
Hoy producto de intervenciones de otros tipos de pensamiento, tanto el ma-
puche y los otros entes existentes permanecen y viven en constante desequili-
brio, y es entonces necesario y urgente buscar la forma para poder convivir de 
manera mucho más humana posible, saldando los daños que ya se han hecho 
y poder conseguir el anhelado equilibrio y bienestar, apuntando a la igualdad 
de condiciones entre personas y sociedades distintas y, en especial, con todos 
los otros entes existentes en el Waj Mapu (Maureira y Quidel Cabral, 2003: 
657).
Los autores dan cuenta de elaborados procedimientos de resolución de 
conflictos a partir de los principios propios (esquema 2), algunos de los cuales 
pueden verse como técnicamente no jurídicos desde la ortodoxia occidental, 
como, por ejemplo, la conversación o nuxam, los xawün (especie de asam-
bleas o «entrega de grandes conversaciones») y lo koyaqtun («acuerdos, deci-
siones). Según la Cotam, estos protocolos se basan en:
la entrega de grandes conversaciones de profundo contenido del conocimien-
to mapuche, donde se plasma el quehacer de la vida del che en su relación 
social, histórica, espiritual, espacial y con los entes del waj y wajontu mapu. 
El Estado chileno y la corona española los utilizó con el nombre de Parlamen-
tos (2003: 640-641).
Algunos logko del sector wenteche sostienen que el juego del palin3 tam-
bién cumplió funciones políticas y jurídicas en la resolución de conflictos entre 
3. Sobre el juego del palin existe una interesante tesis de Ignacio Garoz Puerta (2002) 
en la que trae al presente este juego en su faceta deportivo-normativa comparándolo con 
el jockey hierba. Este autor contextualiza su práctica dentro del complejo cosmológico y 
ético de la cultura mapuche.
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lof o dentro del propio lof, como por ejemplo para dirimir la competencia en-
tre candidatos a la hora de elegir logko (Weche Jineo, Rofwe, 30 julio de 200).
Esquema 2. Protocolos de resolución de conflictos
Güfewün, se trata de un diálogo para llegar a acuerdos que se basan en el conocimiento mapuche 
o kimün. 
Malokontun consiste en una visita del logko a la familia afectada si el conflicto persiste.
Chaf zugun: Implica a los afectados directos. Se trata de un careo entre las partes con la presencia 
de un colectivo de personas. Esta intervención puede ser a varios niveles (lof, rewe…) y tiene como 
objetivo detectar quién es el culpable o determinar la inocencia.
Wixatuwün: Cuando fracasan los procedimiento anteriores y no se zanja la situación, se «invita 
o se desafía al autor» a resolver definitivamente la situación o el problema que la produjo; es una 
especie de aviso previo antes de que el problema derive en cuestiones mayores.
Ruka kontun: Cuando el aviso no surte efecto o nadie se da por aludido, se visita al imputado en 
su propia casa señalándole su mala acción o informándole de que hirió a la dignidad de otro che y 
debe saldar el agravio; según los autores mediante esta visita el afectado recupera la dignidad y el 
respeto ante las personas (Maureira y Quidel Cabral, 2003: 644-645).
Weychan: El último procedimiento aplicable ante hechos de gravedad que requieren una solución 
radical y que involucran a un xokinche, lof, etcétera, «donde se hace partícipe el logko, el ñizol logko 
o el wü ñizol logko, cuando la situación es muy compleja e involucra a muchas personas» (Maureira 
y Quidel Cabral, 2003: 646). Es un tipo de procedimiento para situaciones críticas, violentas, peleas 
colectivas que está orientada a restablecer o saldar la situación y conseguir o recuperar el respeto y la 
tranquilidad dentro de un espacio territorial. Muchos han interpretado el Weychan como el tribunal 
supremo de la justicia mapuche. Pascual Coña (1984) informa de un pleito que requirió la activación 
de este mecanismo.
Xawül lof chen: Bajo esta institución se reúne a toda la gente y todos tienen el derecho de hablar 
(y la obligación). Según la Cotam (2003: 646) este procedimiento está impulsado por el logko y es el 
último recurso para restablecer el equilibrio y en el que se acuerdan las decisiones o se fijan las ac-
ciones a seguir para finiquitar el problema y restablecer el equilibrio, la paz y la armonía.
Malón: Pese a que hoy no puede considerarse una institución judicial, si el malestar o el daño no 
se puede saldar y no hay otra salida, se lleva a efecto una acción punitiva que involucra al colectivo. 
No obstante, para observar la capacidad que tienen los mapuche para reformular y recrear sus tradi-
ciones dentro del contexto de pugna política tomemos el ejemplo de algunas organizaciones que 
hoy ven en el malón un instrumento legítimo de lucha contra la opresión de los mapuche: el recurso 
a la ley tradicional y a sus instituciones —varios siglos después de su declive y derrumbe— regresan 
para articular la resistencia y legitimar el discurso político y las movilizaciones contemporáneas: 
«Según el Az mapu […] el Malón era un derecho que consistía en resarcirse por la fuerza de un per-
juicio sufrido de manos de otra persona o grupo familiar. Si bien estos perjuicios debían ser en prin-
cipio indemnizados por pagos, tributos u otras vías no violentas, cuando la parte ofensora se negaba 
a pagar el daño ocasionado la familia damnificada recurrirá al derecho legal del malón estipulado 
en el Ad mapu» (http://www10.brinkster.com/mapuche/derechos.humanos.htm [consultado el 6 de 
junio de 2002]).
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En la actualidad, las personas que suelen intervenir como mediadoras en 
muchos de los pleitos que se dan en las comunidades mapuche son los logko y 
machi. Incluso, cuando en las comunidades implicadas estas figuras hubiesen 
desaparecido, se busca la intervención de alguna autoridad tradicional del 
sector, ya que su mediación ofrece mayores garantías a la hora de velar por 
los arreglos debido a que interviene el principio de ekuwün (respeto temeroso 
al poder de las autoridades tradicionales) y el valor moral del yamuwün, prin-
cipio por el cual el nor che debe respetar a sus ancianos, sabios y autoridades 
tradicionales. En ocasiones su ausencia se sustituye por la «gente de respeto»: 
ancianos y kimche. Por otra parte, los mapuche reconocen la existencia de 
personas con capacidad para desdoblarse y traspasar la dimensión terrenal 
y poder conocer la «verdad» mediante la incursión en otras dimensiones del 
espacio cosmológico: «pueden soñar» e interpretar los sueños o transmutarse 
(entrar en trance o kuymin), tener visiones especiales (pelontun), y pueden 
cumplir funciones de apoyo judicial en determinadas circunstancias. 
El principio de reciprocidad constituye un valor fundamental y atemporal 
que regula la vida, las relaciones sociales, la moral y la religión mapuche y 
que aparecerá recurrentemente a lo largo de toda la exposición. Por otra par-
te, aparece la obligación de compensar el daño como lógica complementaria 
a la reciprocidad, que constituye un poderoso mecanismo de reparación y 
restitución del equilibrio y las relaciones sociales. Este principio se desmarca 
de la tradición judeocristiana impregnada de la noción del pecado en tanto 
que determinados delitos no se juzgan por su valoración moral, sino por su 
peligrosidad social y espiritual, por lo que muchas infracciones si son debida-
mente reparadas no implican estigma, y esto supone otro punto diferencial. 
Como hemos dicho, estos principios aún se pueden rastrear en las comunida-
des; por ejemplo, el logko de Rofwe nos relataba el procedimiento a seguir en 
los delitos de abigeato de animales, que suele ser un problema frecuente en el 
territorio y en el que, en la práctica, suele operar con mayor eficacia el antiguo 
derecho mapuche que la justicia nacional:
[cuando se produce el robo de animales y el ladrón se da a la fuga] se llama al 
logko de la comunidad y se comunican entre logko y se le declaraba persona 
no grata y tenía que volver [a rendir cuentas a su comunidad]. El castigo con-
siste en reponer lo que se había llevado pero la persona no quedaba marcada 
(Weche Jineo, 30 de junio de 2001). 
Aparte de esto, vemos cómo el vacío social y el exilio han sido siempre los 
mecanismos de presión psicológica y física más eficaces. En otro tiempo, las 
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dificultades reales que tendría el infractor para sustraerse a la acción de la 
justicia interna probablemente serían escasas y, por tanto, las posibilidades 
de avenirse a satisfacer la compensación exigida con toda probabilidad serían 
muy altas. Hoy, sin embargo, este tipo de mecanismos son una mera quimera 
desde el punto de vista material, aunque no tanto desde el plano psicológico 
ya que la presión que estas medidas ejercen sobre el individuo, al intervenir 
el sistema de creencia y la reputación familiar, refuerza la eficacia de las san-
ciones morales puesto que, aún en estos tiempos, el grupo de parentesco del 
infractor queda marcado por años y ve debilitadas sus redes de reciprocidad y 
su influencia en la estructura social de la comunidad. 
Por otra parte, resulta curioso observar que la reclusión como penitencia 
para purgar un delito es algo ajeno a la cultura mapuche, y muchas veces in-
comprensible como elemento reparador. Por ejemplo, en la retraducción de la 
Declaración Universal, podemos ver que el producto de la traslación del artí-
culo 9 que dice que: «Nadie podrá ser arbitrariamente detenido, preso ni des-
terrado», resulta de la siguiente manera: «A nadie se le puede encerrar (en un 
corral), ni puede ser echado (volado) de su propia tierra».4 Las palabras que 
aparecen encerradas entre paréntesis «corral» y «volar» son las primeras que 
se evocaron para dar cuenta del concepto de detención o de destierro. Para el 
traductor, la idea de detención o inmovilización en un lugar cerrado y custo-
diado sólo remitía a los animales, en concreto a las aves, y no a las personas.
Otro principio que aparece sistemáticamente es el de autorregulación que, 
como veremos, es un concepto cultural arraigado en la cosmovisión mapuche 
y que apunta a que el orden interno en esta sociedad se basa más en la auto-
rregulación que en la coacción. De ahí que la eficacia de la justicia mapuche 
se sustente más en el consenso y en la interiorización de las normas que en la 
represión y el monopolio de la violencia, y esto es una constante que se repro-
duce en la actualidad a la hora de abordar los conflictos internos o valorar las 
conductas de los individuos. Todo ello guarda relación con los vínculos que 
tiene la ley y la moral con la cosmovisión, ya que, como hemos visto, el «mun-
do viviente» (entidades sobrenaturales, dioses, ancestros, etcétera) siempre ha 
intervenido en los procesos judiciales y de ahí que los sueños, las visiones, la 
intervención de mediadores espirituales, los augurios, etcétera, constituyan 
elementos imprescindibles de la acción procesal, en tanto que «los delitos», a 
la vez que son hechos materiales, pueden estar producidos por desequilibrios 
espirituales o por un desorden cosmológico, por lo que, en ocasiones, la lucha 
4. «Gelay iney rume ñi koraltukugeael ka wemvnentugeael ka wemvnentugeael tañi 
mapu mew wezakamekenole.»
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contra la delincuencia, la criminalidad o la infracción se libra en otros planos 
y está protagoniza por agentes que no son humanos; de ahí la importancia 
de la «brujería» en este campo y de la acciones mágicas como instrumentos 
jurídicos.
Por otra parte, la noción de justicia y de delito es distinta cuando se refiere 
a una persona del propio grupo o de otro. Esta consideración sigue siendo im-
portante, pero en el proceso de intensificación de la interacción con la socie-
dad dominante se ha radicalizado la valoración moral y jurídica que provoca 
la acción de un mapuche y un no mapuche, ya que los mapuche no otorgan la 
misma importancia y consideración a delitos, tipificados por la justicia chile-
na, contra los wigka y fuera del territorio, que cuando éstos se producen con-
tra otro mapuche dentro de las comunidades o cuando las acciones, aunque 
no estén tipificadas como delitos por la justicia chilena, se consideran graves 
infracciones dentro del mundo mapuche. 
De todos estos apuntes sobre el derecho mapuche podemos inferir, al me-
nos, cuatro campos que constituyen las fuentes del derecho mapuche y cuyas 
pervivencias y continuidades acompañan la vida y la acciones de las comuni-
dades en la actualidad, aunque pueden estar aplicadas a otras problemáticas 
y ámbitos de la vida, a saber: «la tradición», la religión, la cosmovisión y el 
parentesco. 
En la mayoría de las culturas originarias, el derecho se encuentra intrín-
secamente ligado a la religión y a la cosmovisión. Faron fue taxativo en su 
afirmación de que no es posible presentar un análisis de la moral y del de-
recho mapuche sin tener en cuenta el carácter holístico de su ideología: «Sin 
esta vestimenta cultural el solo esqueleto de las relaciones sociales parece algo 
inadecuado para la comprensión de la moral y la relación entre la estructura 
valorativa y la estructura social» (1997: 18).
Para Faron, la moral mapuche es un cuerpo sistemático de conceptos y de 
conductas asociadas, basadas en el parentesco y en las creencias religiosas, las 
cuales se encuentran articuladas mediante la oposición entre las fuerzas del 
bien y del mal:
La ley tradicional (ad mapu) es un concepto fundamentalmente sobrenatural, 
sancionado por fuerzas sobrenaturales que emanan de los ancestros, con-
siderados estos últimos como si hubieran ideado, suplido, suplementado y 
adherido a las reglas de la sociedad mapuche. ‘Hacemos esto porque lo hi-
cieron también nuestros antepasados y porque nuestros padres y abuelos, 
nos dijeron que era lo correcto’. Estas palabras son la sustancia de todas las 
respuestas a las preguntas de los antropólogos acerca de las creencias y acti-
vidades tradicionales (1997: 16).
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El autor considera que la estructura de la moral mapuche sólo aparece en 
el ámbito público durante el análisis de las grandes instituciones seculares de 
la sociedad mapuche, es decir, en el gijatun y en el eluwün, a lo que habría 
que añadir otras relacionadas con la percepción y expresión social de la en-
fermedad. 
El Az Mapu resulta entonces la expresión normativa de los principios que 
deben guiar la acción de los mapuche para mantener la armonía y equilibrio 
en coherencia con la creencia religiosa, la tradición y la filosofía mapuche. 
Representa además el vínculo entre la tradición y la modernidad (entre los 
muertos y los vivos), el cual permite perpetuar y reformular los principios 
culturales para su aplicación práctica y dinámica en un contexto cambiante. 
Con todo lo expuesto, limitar el amplio campo de significado que incorpora el 
Az Mapu al ámbito del derecho consuetudinario resulta reduccionista, y tratar 
de hacer de él un código de derecho positivo subordinado al derecho estatal 
resulta vano sin tener en cuenta que el Az Mapu, como paradigma ético-moral 
y normativo, depende de una serie de prerrequisitos y ámbitos interrelaciona-
dos que no son técnicamente propios del campo del derecho occidental, sino 
que se encuentran ubicuamente impregnando todos los ámbitos de la vida 
mapuche. 
Los fundamentos filosóficos del Az Mapu 
Todos los derechos y deberes dependen de conceptos basados en la sabiduría 
religiosa o creencia (feyentün) que están sancionados de manera sobrenatural. 
Estos preceptos están orientados a evitar comportamientos que pudieran ser 
fuente de transgresiones, puesto que el mantenimiento del equilibrio es un fin 
que aglutina y articula a la sociedad mapuche. Para este fin los individuos y 
el cuerpo social deben seguir la senda del kimün o sabiduría ancestral. Éste 
es el motivo por el que determinados conflictos con la sociedad mayoritaria 
se atribuyen al contacto con los no mapuche y existen continuas referencia a 
sanciones sobrenaturales debido al contacto con el blanco (wigka), puesto que 
históricamente esta relación se ha percibido como una fuente de contamina-
ción y desequilibrio y un vehículo de penetración del mal (weküfe). 
Algunos kimche u hombres sabios llegan a equiparar este código ancestral 
con la propia cultura (Manquepi, 19 de agosto de 2002). El Az Mapu es, por 
tanto, un aspecto normativo integral y más moral que jurídico: es «la forma 
de ser y actuar de todos los newen» (Quidel Cabral, 2002). En esta misma lí-
nea Chihuailaf (1999: 50) se refiere a él como la «costumbre de la tierra», «el 
rostro de nuestra cultura»:
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Normas que ordenan la reciprocidad y el espacio en el que es posible alcanzar 
el intercambio con el fin de otorgar la continuidad a los equilibrios duales 
(día/noche, salud/enfermedad, etc.). [...] Es el Az Mapu lo que determina la 
continuidad de nuestra manera de comprender el mundo, y por tanto esta-
blece nuestros conceptos de organización cultural como visión totalizadora, 
pero que —descrito en su especificidad— implica desde luego lo denominado 
social, político, territorial, jurídico, cultural (1999: 50).
El informe de la Cotam concluyó que la justicia se encuentra ligada inte-
gralmente a la cultura y al territorio y es precisamente la situación por la que 
atraviesan ambos aspectos la que hace imprescindible restablecer el equilibrio 
perdido para que los principios jurídicos adquieran sentido y eficacia:
La justicia dentro del pueblo mapuche se encuentra muy ligada a las relacio-
nes armónicas, que debe tener el che —basado en los principios fundacionales 
entregados por el mapu y otros establecidos por el Az Mapu— con todos los 
elementos de la naturaleza; por tanto el hacer justicia implica saldar estos 
errores por conducta inapropiada del che —con los demás che o con los 
newen— que trae como consecuencia el desequilibrio no sólo de él (como 
causante), sino de su familia, de su lof (Maureira y Quidel, 2003: 630).
Estos testimonios van dejando claras muestras de que situarnos ante el Az 
Mapu es enfrentarnos ante expresiones esenciales de un sistema cultural ajeno 
al derecho occidental y a la filosofía en la que éste se sustenta y, por tanto, 
constituye un reto intercultural comprender el Az Mapu en sus propios térmi-
nos si queremos establecer algún parangón con los derechos humanos.
Otra idea que merece ser destacada es que no se deben pensar los sistemas 
jurídicos indígenas al margen de la interacción del Estado y de los invasores, 
ya que estos procesos dieron lugar a hibridaciones, produjeron interpreta-
ciones y forzaron que determinadas prácticas tradicionales se mimetizaran al 
abrigo de la vista de la sociedad dominante:
Para el pueblo mapuche, la llegada primero del español y la posterior crea-
ción del Estado chileno, recrea y condiciona su derecho propio, producién-
dose una síntesis dialéctica en que los factores citados van influenciando los 
conceptos propios, sin embargo ello no conlleva la desaparición del mismo, 
muy por el contrario éste se transforma, se readecua, se revitaliza, se fortalece 
y aún se practica al interior de las comunidades (Salamanca, 2002).
En coherencia con lo expuesto debemos advertir que el Az Mapu ofrece 
mucha resistencia a ser aislado, y no es difícil comprobar que los intentos 
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de profundizar en él de manera específica suelen diluirse en infinidad de re-
ferencias a distintos ámbitos de la vida, poniendo en evidencia nuevamente 
el carácter holístico e interdependiente de la ideología mapuche. Por tanto, 
a partir de relatos fragmentarios, declaraciones segmentadas y sectoriales y 
observaciones personales, hemos tratado de realizar una sistematización de un 
conocimiento que en absoluto responde a un esquema propio de los mapuche, 
sino a los intentos de reconstrucción de una parte de un complejo puzle cuya 
totalidad se ha perdido; nuestra interpretación de la lógica mapuche se cons-
truye, pues, desde la articulación de diferentes elementos y principios que se 
encuentran sumergidos en distintos ámbitos de la cultura como, por ejemplo: 
la religión, el concepto de persona, la filosofía, el territorio, la enfermedad, 
etcétera.
El fundamento del Az Mapu y de la justicia se basa en un orden superior 
—extrahumano— ya que éste es el que sustenta la vida del hombre y la natu-
raleza a partir de una filosofía de vida en armonía: az mogen (principios para 
una buena vida). Para algunos (Quidel Cabral, 2002: 30), la autorregulación 
es la esencia del sistema jurídico mapuche y afecta «a todos los aspectos del 
quehacer de la vida mapuche»; de ahí que la práctica judicial se oriente al res-
tablecimiento del equilibrio en todos los ámbitos del mundo mapuche: «hacer 
justicia en el mundo mapuche (mapuche kimün) equivale entonces a restable-
cer el equilibrio cósmico» (Quidel Cabral, 2002: 30).
Por este motivo los mapuche deben interactuar con los demás, con la natu-
raleza y con otros entes, a través de una relación basada en los principios de 
reciprocidad y equilibrio, por lo que las normas que rigen el comportamiento 
de los hombres están mediadas y sujetas a la evaluación de entidades superio-
res (dioses, fuerzas y ancestros) las cuales intervienen en las actividades, deci-
siones y acciones de los hombres mediante castigos, por ejemplo: provocando 
conflictos sociales, mandando enfermedades o catástrofes naturales:
para entrar a explicar y comprender el derecho propio mapuche, es necesario 
incorporar la concepción de los espacios del universo mapuche, su regulación 
tanto por «El» (creador) y «Gunen» (regulador) en tanto mapu como factor 
esencial que posibilita la vida, la naturaleza y el hombre (che); es decir, el Az 
Mapu que expresa las normas de conducta tanto individuales y colectivas 
establecidas por la divinidad, que debe observar el mapuche para mantener 
la armonía cósmica. Estas normas deben ser asumidas por el hombre (che), 
en su relación, primero con el mapu (Waj Mapu y Wajontu Mapu) y luego 
con las personas entre sí, de manera de atender a la filosofía de vida (mogen) 
de nuestra cultura, ya que el derecho como producto de ésta, se encuentra 
estrechamente conectado y relacionado con la educación, con la religión, con 
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la economía, con la estructura política, etcétera, lo que se traduce en una 
cultura espiritual, en que todas las manifestaciones de ésta están entrelazadas 
e incorporadas en la conciencia individual y colectiva del mapuche, en tanto 
pueblo-nación (Maureira y Quidel Cabral, 2003: 596).
Para Ñanculef (2002),5 el Az Mapu emana de los antepasados y se sustenta 
en tres elementos claves: el feyentün (creencia), el kimün (sabiduría ancestral) 
y el rakizwan (la manera de pensar y actuar distintiva de los mapuche). 
El feyentün 
El Az Mapu está íntimamente ligado a las creencias religiosas, a la cosmovi-
sión, a la identidad y al proceso de endoculturación, por ello se dice que la 
eficacia de las «leyes del Az Mapu» dependen del concepto de feyentün. Este 
término ha sido utilizado por algunos autores para referirse a la religión (Cu-
rivil, 1995: 38). En otros casos, se podría interpretar como autorregulación 
—que es la acepción que manejaremos en este punto— la cual es imprescindi-
ble para mantener el equilibrio socioespiritual y material dentro del universo 
mapuche: «El concepto feyentün, podríamos equipararle a ideología religiosa 
o creencia» (Manuel Manquepi, 19 de agosto de 2002). 
La creencia sustenta la identidad y de ella dependen las formas de autorre-
gulación de las personas en el plano material y espiritual. En otras palabras, 
es necesario compartir el sistema de creencias para reconocer la validez y la 
eficacia de unas normas y considerar los riesgos de las transgresiones, puesto 
que la legitimidad de estos principios se sustenta en su carácter sagrado. Estos 
preceptos rigen en el plano terrestre y están ordenados e interpretados social-
mente a través del mapuche kimün, que es un tipo de conocimiento atemporal 
y sacralizado. 
Marileo vincula la creencia y la pertenencia territorial con la lógica que 
articula el sistema de organización política y ritual en función del autoconoci-
miento y la autoconciencia de sí mismos, aspectos que son los que establecen 
los patrones normativos recogidos en el Az Mapu:
El pueblo mapuche dentro de su propio territorio y según su visión del mun-
do, tomando en cuenta la relación armónica entre el hombre, la tierra, la 
naturaleza y, por ende, la familia divina, se tuvo que organizar adecuada-
mente. Existen dos tipos de organizaciones dentro del mundo mapuche: or-
5. Curso de Salud y Pesamiento Mapuche (15 al 18 de julio de 2002, Hospital de 
Makewe, 18 de julio de 2002).  
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ganización ideológica-religiosa y organización sociopolítica-cultural. Todas 
las organizaciones tienen una base y un principio religioso. No obstante lo 
anterior están determinadas por el ad-mapu, es decir, la forma propia que 
tiene cada lugar o sector de concebir, desarrollar y promover su organización 
(Marileo, 2000: 104).
Curivil es tajante respecto a la vinculación del Az Mapu con la religión 
mapuche:
El feyentün, en cuanto corpus de creencias estaría fijado en el canon mapu-
che, es decir, en el Ad Mapu. [Éste] no es otra cosa que un conjunto de leyes 
y tradiciones rituales religiosas heredadas de los antepasados. Esto de alguna 
forma representa el aspecto doctrinal de la religión mapuche, lo que en otras 
palabras significa que todo lo que no está de acuerdo con el canon, no tiene 
fuerza de ley. Ahora bien, en cuanto Ad Mapu es un conjunto de leyes, éstas 
tienen que ver con el comportamiento que rige las reacciones humanas inter-
nas y externas (Curivil, 1995: 39).
El mapuche kimün 
El mapuche kimün podría interpretarse como la sabiduría ancestral mapu-
che, o de forma más precisa, el conocimiento profundo que guía la acción 
de las prácticas políticas, los ritos, las normas, los procedimientos judiciales, 
las actividades económicas y la ética individual y colectiva en la trayectoria 
histórica del pueblo mapuche. Desde esta perspectiva, el mapuche kimün se 
sustenta en la creencia en fuerzas superiores —que son las creadoras del orden 
del Universo— y entroncan en el tiempo con la pareja ancestral de ancianos, 
Füta y Kushe Chao, que son los depositarios de la sabiduría y por tanto de la 
cultura mapuche.
Algunos mapuche sostienen que el derecho propio es en realidad un tipo 
de kimün, una de las partes que regulan la vida en el universo mapuche o Waj 
Mapu, ya que el mapuche kimün a través de la lengua propia, el mapuzungun, 
ofrece los argumentos necesarios para resolver los conflictos: «El ejercicio del 
derecho propio mapuche es un tipo de kimün (conocimiento) especial, com-
plejo y debidamente regulado en el interior del territorio mapuche» (Maureira 
y Quidel Cabral, 2003: 569). 
En este sentido, el mapuche kimün es la fuente de la que emana la sabidu-
ría tradicional que está depositada en determinadas personas y autoridades 
tradicionales. A través de ellos, el mapuche kimün orienta las acciones de los 
hombres y articula las relaciones sociales y espirituales: es como una guía tra-
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dicional de recursos y posibilidades respecto a los tabúes y las prácticas ideales 
necesarias para mantener el equilibrio y la armonía con el entorno que rodea 
al individuo. Marileo deja entrever que el kimün constituye el punto de parti-
da de la concepción de la persona, de las creencias, de las normas, es decir: el 
origen del Az Mapu, porque el kimün conforma un auténtico archivo mental 
sobre la cultura:
Luego descubrimos el origen mapuche en la propia tierra a través de un relato 
que contó uno de los ngempin. Lo increíble fue para los ancianos ir recordan-
do las cosas que les habían enseñado cuando niños, por ejemplo: la relación 
entre mapuche, la tierra y la naturaleza y cómo en esta relación se fueron 
creando sistemas de comunicación y sistemas de creencias, los cuales a su 
vez dieron origen a las leyes y reglamentos o pautas de comportamiento del 
mapuche (Admapu) (Marileo, 1995: 24).
Este concepto se usa a veces de manera intercambiable con el de rakizwam 
o pensamiento mapuche, el cual, junto con el término inazwam, o «cuidado 
en el decir», conformarían lo que algunos autores califican como «saber cien-
tífico» mapuche (Chihuailaf, 1999: 51-52). Precisamente, José Quidel y Jineo 
(1999: 153) consideran que la educación mapuche se sustenta en el mapuche 
kimün, el cual encierra otros conceptos complejos que tienen que ver con los 
fines de la educación, la metodología educativa, los agentes transmisores, et-
cétera.
Para algunos informantes, el mapuche kimün o sabiduría mapuche consta 
al menos de las siguientes dimensiones: el küme mogen (buen vivir), el küme 
felen (estar bien), el conocimiento de la medicina tradicional, el feyentün (en-
tendido como religión); el comportamiento y la presentación pública de la 
persona (caminar, sentarse, hablar, aseo, vestirse, etcétera); cómo crear a los 
hijos, saber respetar la naturaleza, etcétera (José Ñanco, 23 de septiembre de 
2002). Otros incorporan además: iyael (alimentación mapuche), tukutuwün 
(vestimenta), zugun o habla y mogen o estilo de vida (Ibacache, Mc Fall y 
Quidel L., 2002: 15).
El mapuche kimün se adquiere por el consejo (gülam) de los mayores (kui-
fikeche), de las machi, de los logko, etcétera. A través del epew (apew) se 
hace «entrega de un referente de comportamiento frente a los distintos en-
tes». Con esta acción se ofrecen mensajes y enseñanzas de «cómo hacer las 
cosas de manera sabia, responsable y generosa». «Son fábulas para entregar 
consejos [gübantün: acción de aconsejar]» (Maureira y Quidel Cabral, 2003: 
640-641). El mapuche kimün también se puede obtener mediante visiones y 
sueños, compartiendo después la interpretación con la familia, ya que es ésta 
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la que enseña: «es la visión de los mapuche» (José Ñanco, 23 de septiembre 
de 2002).
El mapuche kimün sólo se puede expresar en mapuzungun, en la lengua de 
la tierra: «Para el mapuche kimün, nacer del mapu [...] es el marco de la lógica 
y el contenido del idioma (Quidel Cabral, 2002: 5). Incluso, determinado tipo 
de kimün no puede ser verbalizado por un mapuzungun vulgar o deficiente, 
«modernizado», pues la lengua de los hombres de la tierra es un tipo de kimün 
que, en sus aspectos más profundos, sólo está al alcance de los especialistas, 
sobre todo a la hora de interpretar los signos de la naturaleza y su lenguaje, 
los sueños, los discursos estandarizados y especializados orientados a hacer 
justicia, comunicarse con otras dimensiones o tratar la enfermedad; en este 
plano tiene un carácter secreto o semisecreto, y sólo está a disposición de los 
logko, machi y algunas autoridades y especialistas rituales como el gempiñ o 
el zugumachife. El mapuzungun (habla de la tierra) fue legado a los hombres 
por los dioses, y su semántica contiene todo el conocimiento necesario para la 
reproducción de la vida y la cultura, para resolver los conflictos, para comba-
tir el mal, para curar, para organizar las relaciones humanas, para entender la 
naturaleza, etcétera, por ello sólo a través de la lengua de los antiguos se pue-
de acceder al kimün: «a través del mapuzungun se inyecta las ideas. Los que 
hablan la lengua piensan como mapuche (H. Montiel, en Maureira y Quidel 
Cabral, 2003: 626).
La oratoria es uno de los aspectos más importantes de la cultura mapuche 
y su correcto manejo es muy apreciado y condición sine qua non para acceder 
al kimün y con él a la estructura sociopolítica y ritual. El «orador» (huipife) 
es, según Bengoa (2000b: 68), el que tiene el don de la palabra y custodia la 
tradición y la historia de los mapuche. Para Maureira y Quidel Cabral (2003: 
640-641) el wewpin o wewpife es la persona que entrega el conocimiento pro-
fundo de las cosas y mediante éste es posible «mantener, consolidar o saldar 
situaciones conflictivas mediante una profunda reflexión». Es «el historiador 
local, la memoria viva del lof». Pero, como ya hemos dicho, la palabra tam-
bién es un arma poderosa que puede hacer daño (Bacigalupo, 2001: 88) por lo 
que el inazwan (cuidado en el decir) es un principio clave de la ética personal 
y de las relaciones sociales; la ética mapuche sugiere que la palabra debe ser 
utilizada con prudencia y respeto.
El mapuche rakizwan
Los conceptos mapuche kimün y mapuche rakizwan a veces se utilizan in-
distintamente a la hora de referirse al grado de conocimiento cultural, a la 
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sabiduría tradicional o al dominio de las claves culturales, aunque denotan 
cuestiones distintas. A nuestro juicio, el mapuche rakizwam es un principio 
independiente y uno de los fundamentos constitutivos del Az Mapu que tiene 
que ver con la forma de pensamiento «verdaderamente» mapuche, la cual no 
sólo incorpora las operaciones racionales, sino también la expresión de los 
sentimientos y de la emotividad propia del «ser mapuche». El objetivo del ma-
puche rakizwam es que el individuo tome conciencia de sí mismo (günekon), 
operación que se deriva de observar los pasos de las personas y en los que in-
terviene el günezwam, que es la acción que viene a definir el autocontrol o la 
autorregulación dentro de los principios filosóficos y culturales mapuche. El 
mapuche rakizwam posee varias formas: küme rakizwam (buen pensamien-
to), nor rakizwam (pensamiento recto), kim rakizwam (pensamiento sabio) 
(Quidel L., Huentecura, Raín y Hernández, 2002: 24-25), que, de alguna ma-
nera, denotan el tipo de persona que se es.
Según hemos interpretado, la diferencia entre el mapuche kimün y el ma-
puche rakizwan se halla en que, en el segundo caso, se haría referencia a una 
forma de pensar propia y distintiva de los mapuche, es decir, al grado de iden-
tidad que tiene el individuo que se conduce con una lógica propia mapuche, lo 
que no tiene por qué llevar implícito contar con un conocimiento profundo de 
todos los aspectos que conforman su cultura, ya que ello dependerá del tipo 
de persona o che, de su formación, de la edad, del rol que se ejerza dentro de 
la estructura social y del proceso de socialización individual dentro del grupo. 
Por ejemplo, para Canuillan el mapuche rakizwan es la forma de interpretar 
y vivir la experiencia ancestral de la sabiduría mapuche, en tanto que se es 
consciente de la propia identidad: «El pensamiento mapuche [...] se nutre de 
la experiencia milenaria [que] nuestro pueblo ha desarrollado como parte del 
Wall Mapu» (Canuillan, 2002).
El rakizwan se refiere a una forma particular de concebir, sentir y expli-
car la existencia y el papel del hombre en el cosmos y por ende remite a una 
filosofía de vida particular.6 Este término también tiene que ver con la dis-
tinción que hacen algunos autores y organizaciones entre la denominación 
«mapuche» (persona de origen mapuche) y mapunche (persona que vive y 
piensa como mapuche) (Quidel L. y Jineo, 1999: 153; Pichinao y otros, 2003: 
31); esta última categoría parece que está muy ligada al término rakizwan, 
6. No existe un consenso claro respecto al término que define la filosofía mapuche. Nos 
encontramos con diferentes denominaciones como mogen (vida), ad mogen (tipo de vida 
ideal mapuche) o chum azkulen ta in mapuche mogen (filosofía de ser mapuche) recien-
temente incorporado en el estudio de la Cotam (Maureira y Quidel Cabral, 2003: 595).
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ya que mapunche sería una palabra que informa del grado de autoconciencia 
de la pertenencia a la cultura mapuche y a las implicaciones que ello tiene en 
el plano personal. Por tanto, el concepto de rakizwan pertenece al ámbito 
de la identidad colectiva y nos referiremos a él como la forma particular y 
prototípica mapuche de entender el mundo, las relaciones sociales y actuar en 
coherencia como esa forma de ser.
Subcódigos del Az Mapu
Para la mayoría de los mapuche entrevistados, el Az Mapu no es algo que se 
aprende sino que se vive a diario (que se practica), es una especie de código 
interior que se puede recibir de los mayores y a través de los sueños, mediante 
los cuales también se puede corregir al individuo. Por tanto, como ya adver-
timos, desde la perspectiva mapuche resulta difícil de desentrañar y menos de 
dar cuenta de él de forma compartimentada. No obstante, para comprensión 
del lector, desde un punto de vista externo, podemos descomponer el Az Mapu 
en una serie de subcódigos que tienen que ver con distintas facetas de la vida. 
En general, las leyes o prescripciones del Az Mapu, consisten en: conocer 
el ritual, conocer las partes del cuerpo, conocer donde están los geh y respetar 
las formas de vida de los diferentes hábitats (José Ñanco, 23 de septiembre de 
2002). Manquepi incorpora además el concepto de yam («respeto») que in-
cluyen: el respeto hacia el entorno natural, al entorno social y al plano cultural 
y espiritual. A partir de estos principios considera que se obtiene el paradigma 
ideal de persona integral mapuche o az che. Para Manquepi, el Az Mapu con-
siste en mantener las costumbres y ser respetuoso con el entorno: «es como un 
compendio de normas insertas en la tradición y en la ideología de los mapuche 
respecto a cómo debe vivir el pueblo y cómo debe actuar [...] Es como la ley» 
(19 de agosto de 2002).
Cultural y etimológicamente, la expresión Az Mapu podría traducirse tam-
bién como el az: identidad, forma de ser, en este contexto referido a las carac-
terísticas particulares del mapu, la tierra. Su aplicación en este caso relaciona 
al hombre con el espacio en interacción con otros seres y elementos de la 
naturaleza en el plano del Nag Mapu (tierra de abajo o superficie terrestre):
es donde la persona recoge, tanto los principios fundacionales, procedimien-
tos, medios de comportarse y llevar adelante sus acciones, y, por ende, ante 
cualquier transgresión y/o situación irregular, el cómo enmendar sus errores 
y poder accionar, se produce a través del principio wiñoltuwün zugu (recipro-
cidad). De ahí, que el hacer justicia en el mundo mapuche equivale, entonces, 
capítulo cinco. az mapu: el paradigma mapuche de una vida en armonía 129
al restablecimiento del equilibrio en el Waj Mapu (y Wajontu Mapu como 
parte de éste), para tratar de alcanzar el küme felen (estar y permanecer bien) 
(Cotam, 2003: 622).
Tomando como referencia estas definiciones, tendríamos una serie de sub-
códigos que se refieren a la religiosidad/ritualidad, a la persona social (inclu-
yendo la ética corporal) y sus obligaciones, a la idea mapuche de naturaleza 
y a sus deberes con ella (incluyendo a todas las «especies»), a las normas de 
convivencia y al valor del respeto como eje articulador del principio de reci-
procidad (con la naturaleza, con los dioses y ancestros). Esto es:
a) Az mapunche ngeal: «seguir las leyes de la naturaleza». Ciertos infor-
mantes hacen referencia a un «subcódigo» que nos introduce en los aspectos 
relacionados con el territorio y las prescripciones que hay que observar entre 
los humanos y la tierra en su dimensión integral. Éstas se enuncian como las 
normas que deben seguir los individuos y las familias con respecto al kiñel 
mapu («una misma tierra» o «una tierra compartida») o lof (Luis Tranamil, 
11 de agosto de 2002). A nuestro juicio, actualmente este aspecto estaría uni-
do a otro concepto más amplio, que vincula al conjunto de los mapuche y que 
guarda relación con el concepto de territorio mapuche o Waj Mapu y que se 
conoce por ixofij mogen, el cual denota nítidamente el carácter integral de la 
ideología mapuche y establece los vínculos entre la tradición y la modernidad 
en tanto que, como veremos, tiende puentes entre la problemática actual y el 
discurso de los derechos humanos. Para ilustrar este tema veamos un fragmen-
to del texto de la Cotam:
Al no existir la igualdad de condiciones, como un elemento fundamental, 
cuando el otro se impone, ya sea éste un che (persona) u otro newen, se rom-
pe entonces rápidamente el equilibrio y con ellos el bienestar, puesto que el 
otro (ente) no es reconocido ni considerado como tal y, por tanto, es anulado. 
Esta acción lleva a la violación del derecho de existencia, pues anula, e impo-
ne una visión y ejercicio del derecho desde una visión ajena a la propia […].
Finalmente se puede señalar que el che (persona) no puede estar sin el mapu 
(suelo, territorio, dimensiones espaciales), puesto que ambos son complemen-
tarios. En este sentido el pueblo nación mapuche tiene una concepción del 
territorio que se sustenta en la forma de entender el sentido humano y el de 
la naturaleza, así como la interrelación de éstos en el waj mapu. Todos los 
elementos que conforman la visión del mundo mapuche están enraizados y 
orientados por lo comunitario, por lo colectivo, puesto que lo que le pasa a 
unos de los newen repercute también a nivel colectivo, y por tanto a nivel de 
todas las dimensiones espaciales del waj mapu» (Maureira y Quidel Cabral, 
2003: 658-659). 
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Desde esta lógica el territorio mapuche es imprescriptible, inembargable e 
inajenable y así debería estar incorporado en la legislación chilena si tomara 
en cuenta «el mapu kupal az künun zugu (derecho propio) y su aplicación» 
(Maureira y Quidel Cabral, 2003: 658-659).
b) El yam o respeto: Para Ñanculef (2002), yam es un subcódigo muy pro-
fundo del Az Mapu. De hecho, algunos mapuche definen el Az Mapu como un 
compendio de «derechos» y obligaciones basados en el «respeto» (yam) a las 
diferentes especies del «mundo viviente». La idea de respeto o yam y la acción 
de respetar, yamuwün, se plasma en las relaciones intercomunitarias e inter-
personales mediante una serie de protocolos rituales y el despliegue de una 
ética personal que gira en torno al cuerpo, el cual delata la categoría moral 
de los individuos en la escena pública. Noggler nos informa sin equívocos del 
carácter normativo de la etiqueta: «La etiqueta de los araucanos, que puede 
considerarse bien desarrollada, está estrechamente relacionada con la ley, y se 
basa como ésta en la tradición» (1972: 25).
Este comportamiento se considera imprescindible para que el otro se sienta 
persona, ya que una máxima de las relaciones interpersonales de la cultura 
mapuche alude a la obligación de tratar a los demás como persona (che xo-
kingen: ser tratado como persona; creerlo persona; che xokingenu: no ser 
tratado como persona) (José Quidel, 23 de septiembre de 2002). En esta frase 
se observa que la dimensión del che está unida a la de gem (ser) y a su vez se 
contextualiza en el xonkinche, que sería el equivalente a un grupo humano 
(emparentado o no) que vive conjuntamente en un espacio definido o kiñel 
mapu. De este concepto habría que interpretar que la dimensión ética de la 
frase no se refiere al individuo aisladamente, sino que la sentencia moral im-
plica en sí misma que éste forma parte inseparable del conjunto, es decir, del 
grupo que convive en un territorio, el cual está directamente afectado por la 
acción individual.
c) El az che: Algunos informantes sugieren que entre los «subcódigos» del 
Az Mapu, destaca el referido al che, en concreto, a los principios necesarios 
para que exista el che (Quidel L., 2001). Este «subcódigo», el az che, es in-
terpretado por otros mapuche como la cultura misma, definiendo la cultura 
como «el sustento» (Manuel Manquepi, 19 de agosto de 2002), es decir, como 
sustancia inherente a la persona mapuche. Para José Quidel, los principios 
contenidos en la noción del az che son: nor rakizwan (pensamiento recto), nor 
zugu (palabras correctas), nor che (persona recta) y nor mogen (vida correcta 
o vida recta) (Quidel L. y otros, 2002: 25). Por otra parte, como ya hemos 
apuntado, que che y territorio constituyen aspectos indiscernibles y de ahí que 
constituyan el núcleo del Az Mapu y el objeto de su existencia misma: 
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El Az Mapu es parte de la filosofía mapuche y responde a la totalidad y a la 
integridad cósmica. En él, se plantea que los mapuche nacen de la tierra, son 
choyün (brote), jegkeygün (indica el lugar de nacimiento), vive en la tierra 
por un tiempo, transita, cuida, se alimenta y protege la tierra de la que nació 
y finalmente al morir vuelve a la tierra. Hay aquí una idea de ciclo, en lo que 
la existencia humana se integra en el Waj Mapu (sistema cósmico), a través de 
un proceso mediante el cual las personas rotan permanentemente en periodos 
cíclicos, en la tierra; siendo el Az Mapu el que regula todos los ciclos de la 
vida de la persona mapuche (Quidel Cabral, 2002: 5).
d) Nor zugu: Dentro del Az Mapu, la justicia se identifica como un «subcó-
digo» concreto que algunos denominan nor zugu (José Ñanco, 4 de septiem-
bre de 2002) y que se concreta, entre otros, en los siguientes preceptos: «ser 
derecho o recto; no cometer injusticias; no robar; no violar; no atacar y no co-
meter asaltos» (J. Ñanco, 23 de septiembre de 2002). Algunas organizaciones 
y autores mapuche entienden el concepto de nor por derecho consuetudinario, 
en particular el nor felel o nor feleal (COMN, 2001). Chihuailaf dice que el 
nor consiste en: «entregar las pautas de relación que debe tener la gente con 
la naturaleza. Es al mismo tiempo, la aplicación del orden de la naturaleza 
misma y de sus componentes» (1999: 51). 
Para la COMN el nor feleal es el sistema jurídico mapuche, órgano espe-
cíficamente orientado para impartir justicia que cuenta con facultades expre-
samente reconocidas en el propio lof. Para esta organización, este código de 
justicia se define como «un sistema de sanciones que han mantenido el obje-
tivo de reconducir y reintegrar a la colectividad al individuo trasgresor de las 
normas comunitarias. La esencia del nor feleal o sistema jurídico mapuche es 
restablecer el equilibrio» (2001).
Otros mapuche entrevistados no identifican el término nor como equiva-
lente a normas, derecho o justicia, sino que simplemente lo definen como un 
precepto ético: ser «recto» o «correcto»; es decir: «lo que debe hacerse» y a 
partir del cual, según el principio de autorregulación o feyentün, se derivan 
una serie de normas tradicionales que abarcan todas las facetas de las relacio-
nes sociales, las expresiones espirituales y el comportamiento individual; de 
ahí que algunos se refieran al nor felen como: «ir en el camino recto, correc-
to, llevar un buen pensamiento, un buen consejo» (José Remulcau citado en 
Maureira y Quidel, 2003: 656).
En general, para las organizaciones mapuche el derecho se sustenta en el Az 
Mapu a partir de los fundamentos que provienen de la divinidad (günechen, 
elchen) (Maureira y Quidel Cabral, 2003: 595); no obstante, este discurso 
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combina los elementos esencialistas con los pragmáticos, ya que sostiene que 
el derecho propio en el territorio (ámbito exclusivo de aplicación) resulta de 
su plasmación en un contexto dinámico y diverso a partir del conocimiento 
ancestral y la situación actual de los mapuche: «Es decir, las particularidades 
del mapu (características de las dimensiones espaciales), como modelo teórico 
de la justicia y normatividad mapuche» (Maureira y Quidel Cabral, 2003: 
596). 
Por otra parte, la Cotam se refiere a la justicia como nor zugun cuya aplica-
ción debe resguardar dos aspectos fundamentales: «los de fondo de la cultura 
según los principios fundacionales» y «las formas, los medios y procedimien-
tos para resolver los conflictos» (Maureira y Quidel, 2003: 649). Este com-
plejo jurídico está en función de dos principios, el nor mogen («vida recta») 
y el nor felen: 
[El nor mogen se refiere al] Estado de las buenas acciones que todo individuo 
persigue para tener una vida mucho más correcta, humana, y en definitiva 
consolidar el proceso nor felen [...] [y este consiste en el] Estado material y 
espiritual que las personas quieren lograr para mantener el equilibrio tanto 
con el püji mapu como en toda las dimensiones espaciales (Maureira y Qui-
del, 2003: 655).
e) Mapunche az mogen: Se refiere a la forma de vida mapuche y las re-
laciones sociales; una traducción aproximada podría ser: conducirse según 
las normas del Az Mapu para vivir como mapuche. La expresión az mogen 
guarda relación con el az, que es una de las características fundamentales de 
la identidad del individuo; también con el az che, modelo ideal de persona, así 
como con los términos que definen el paradigma moral ideal y el sistema jurí-
dico mapuche o Az Mapu, del cual el az mogen sería uno de sus subcódigos. 
La mayoría de los derechos (obligaciones) y de las normas morales que 
rigen la vida cotidiana se orientan hacia el mantenimiento o la construcción 
de aquello que desde la cultura se considera «una buena vida», que se enuncia 
como küme mogen y que algunos traducen simplemente como «una vida en 
armonía y equilibrio» (José Ñanco, Cerro Lonche, 23 de septiembre de 2002). 
Faron (1997: 10) señala que «la buena vida (salud y moralidad) es garantiza-
da a través de los buenos oficios de la machi y del sacerdote ritual (ñillatufe)». 
Otras veces se alude a la «buena vida» mediante la expresión mogen felen 
para denotar la idea de una vida presidida por la relación armónica con todos 
los elementos de la naturaleza y con los pares (Luis Tranamil, Rofwe, 15 de 
agosto de 2002). Nosotros utilizaremos ambos términos indistintamente. 
La alusión al «buen vivir» (küme mogen) es una constante en la formula-
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ción discursiva de las comunidades mapuche. Ésta remite a otra categoría que 
es clave para la compresión del tema, como es la noción de salud y bienestar 
(küme felen) que desarrollaremos más adelante de manera contextualizada. 
En este sentido se puede decir que la ideología colectiva —«las creencias co-
munes destinadas a afianzar el orden existente» (Villoro, 2007: 9)— en el ám-
bito de los derechos humanos se concentra en el concepto küme felen («estar 
bien», «tener salud»). 
Los requisitos necesarios para tener una buena vida se supeditan al con-
cepto az mogen, por lo que este concepto bien podría ser entendido como 
aquellos principios y acciones que deben guiar al che y al xokinche para que 
haya una «buena vida». Az mogen también estaría definiendo el modelo éti-
co-normativo que persigue el ideal cultural de vida deseable y que otorgaría 
«el carácter moral que debe presidir las acciones de los mapuche para tener 
una vida satisfactoria». De ahí que saber en qué consiste una vida deseable y 
«correcta» y conocer lo que hay que hacer para conseguirla forma parte del 
mapuche kimün (conocimiento mapuche). En la práctica, sugiere el kimche 
Manuel Manquepi (19 de agosto de 2002), az mogen equivale a cultura: viene 
a ser como el ethos cultural de la vida mapuche. Por tanto, las leyes morales 
que deben regir entre las personas, y entre éstas y la tierra, así como el ideal de 
persona integral y el carácter individual que sintetiza todas las almas y fuerzas 
procedentes de los ancestros, del territorio y de la familia, tienen relación con 
el concepto az mogen. 
De hecho, las transgresiones graves pueden hacer que se pierda la condición 
de che y para recuperarla es necesario alcanzar el nor mogen («vivir correcta-
mente» o «vida recta» [según el Az Mapu]) a través del kim konün («entrar 
en conciencia»); esta conciencia, sin embargo, no se remite a la conciencia 
personal sino a la conciencia étnica: «este estado espiritual especial que vive 
una persona, es reconocido por el colectivo como tal, como che, entrando al 
grado de racionalidad, equilibrio puede llegar a realizar acciones que vayan 
en función del bienestar del colectivo social» (Maureira y Quidel, 2003: 655).
El opuesto a küme felen sería weza mogen («mala vida»), que se refiere 
sobre todo a la dominación, la transgresión y la pérdida de la identidad y 
del territorio, por lo que ambos términos son opuestos y complementarios e 
informan de las prescripciones socioculturales que, idealmente, debe seguir la 
persona mapuche dentro de su sociedad para alcanzar el bienestar, la seguri-
dad y preservar la «dignidad»; o, por el contrario, expresan las acciones o los 
factores negativos —internos o externos al grupo— que contribuyen a agravar 
las condiciones de existencia. Hay que recalcar que todas estas formulaciones 
supeditan las dimensiones individuales a las dimensiones colectivas del pro-
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yecto compartido. Para algunos el az mogen consiste en «vivir en armonía con 
los elementos de la naturaleza, con los elementos acordados en lo social. Hay 
que ser respetuoso de su entorno, del Az Mapu y tener respeto por los pares» 
(Manuel Manquepi, 19 de agosto de 2002). Por el contrario el weda felen 
consiste en «transgredir las normas y romper el equilibrio». 
El az mogen incorpora también una serie de prescripciones que están diri-
gidas al cumplimiento de las obligaciones rituales y sociales para mantener el 
equilibrio con los dioses, con el entorno y entre las personas que viven juntas: 
«participar en todas las actividades ceremoniales, vivir en la comunidad, tra-
bajar la tierra propia, conversar con los demás, llevarse bien con cualquier 
persona y no ‘ahuincarse’» (José Ñanco, 23 de septiembre de 2002). El in-
cumplimiento de las normas, según este informante, tiene como consecuencia 
la enfermedad colectiva:
[si no se contemplan las normas de convivencia] las familias no viven bien, 
van a enfermar. […] También es necesario mantener el equilibrio. Por ejem-
plo, si se va la mujer hay desequilibrio y la desarmonía anula al individuo. El 
desequilibrio está sancionado socialmente en la cultura mapuche, por ejem-
plo, no se puede ser autoridad tradicional (José Ñanco, 23 de septiembre de 
2002).
A nuestro juicio todos estos subcódigos están transversalmente penetrados 
por tres valores que consideramos son centrales de la sociedad mapuche: la 
reciprocidad, el respeto y la redistribución, aunque algunos autores otorgan a 
la reciprocidad el peso fundamental ya que es el principio que une a los hom-
bres y a los dioses: «es el sentido de la vida» (Citarella y otros, 2000: 109). 
Para éstos las acciones que se rigen por el principios de reciprocidad serían: 
la conservación de los mecanismos de solidaridad, la integración económica 
y cultural, la vigencia de la identidad dentro del grupo social, el respeto a las 
leyes, valores morales e ideológicos y el respeto a las estructuras de poder que 
establece la tradición (Citarella y otros, 2000: 109), por lo que el resto de los 
valores se derivarían de la reciprocidad.
Az Mapu, teoría y práctica
Existen prácticas y mecanismos concebidos para evitar el desequilibrio y fa-
vorecer el mantenimiento de la armonía. Por ejemplo, Curivil señala que las 
relaciones humanas se rigen por un lenguaje que favorece el trato fraterno 
y solidario; así, las palabras peñi-lamgen (hermano, hermana) generalizadas 
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a todas las personas mapuche crean una moral comunitaria y establecen un 
prototipo de comportamiento ético que impide la emergencia de castas socia-
les, ya que se rige por la siguiente regla de oro: «kom inaiñ kiñe mollfuñgein, 
peñigein mapuceiñ: todos somos de una misma sangre, todos somos hermanos 
porque somos mapuche, gente de la tierra».7 
El seguimiento de las normas está relacionado también con el concepto de 
autorregulación y la asunción de la legitimidad de la autoridad encargada de 
velar por el orden interno. En este plano, los conceptos güne y günen8 se uti-
lizan tanto para definir la autorregulación individual como el control externo 
sobre el individuo. El concepto de güne se refiere al orden social e incluye la 
posibilidad de control, o principio de autoridad que unas personas pueden 
tener sobre otras; así, por ejemplo, los logko o las familias tienen güne sobre 
el individuo. Esta autoridad es más teórica que real pues su eficacia radica 
en asumir el orden establecido para no infringir vergüenza o perjuicios a la 
familia. Por otra parte, la variable günen se utiliza para reseñar el control indi-
vidual de la dimensión espiritual del che. No obstante, güne se podría traducir 
como control, y la diferencia entre ambas palabras podría deberse a una vari-
able morfológica o a la necesidad de establecer un matiz ortográfico a la hora 
de codificar el concepto para distinguir, de cara al exterior, los campos de 
aplicación, porque las implicaciones de ambos planos (el social y el espiritual) 
siempre se encuentran interconectadas. 
Como las relaciones no siempre son armónicas, el Az Mapu contempla el 
7. Existe una versión de este artículo en Internet que forma parte de un trabajo más am-
plio denominado Los cambios culturales y los procesos de re-etnificación entre los mapu-
ces urbanos, disponible en <http://www.mapuche.cl/arte.cultura/religion_mapuche.htm>.
8. Günen: «Que tiene fuerza, energía espiritual». Orienta el sentido de la existencia y 
función de todo aquello que tiene vida (Pichinao y otros, 2003: 42).
Esquema 3. Estructura del Az Mapu
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conflicto social y las luchas de poder en claves coercitivas a través de diver-
sos mecanismos que resultan de gran eficacia cuando la autorregulación no 
es suficiente para resolver los conflictos en caso de producirse transgresiones 
o fracasos en los mecanismos de reparación. La triada kalku/weküfe/küxan 
conforma un complejo sistema de control social que opera tanto en el ámbito 
público, donde la ruptura del orden social y la injerencia interna es visualizada 
como consecuencia de la transgresión, como en el ámbito privado, en el que la 
activación de la opinión pública (a través del rumor) y de los juicios morales 
de los vecinos, parientes o especialistas religiosos en relación con el compor-
tamiento personal se erigen en importantes factores de presión psicológica. 
La autoconciencia e interiorización del Az Mapu garantiza la eficacia de la 
sanción social contra las conductas «asociales» o «amorales». En este sentido, 
la enfermedad y la brujería se erigen en los fundamentos del aparato represivo 
de la sociedad mapuche contemporánea supliendo al sistema punitivo de la 
sociedad independiente en los casos en que se necesitaba recurrir al castigo 
físico o a la vendetta.
Las sanciones pueden traducirse en la interrupción de las obligaciones de 
reciprocidad, la exclusión de los mecanismos de solidaridad, el vacío social y, 
en casos graves, pueden llegar al destierro o al ostracismo del individuo (con 
la consiguiente pérdida del derecho a la participación). Pero estas sanciones 
no se encuentran en declaraciones públicas ni en dictados explícitos, sino en 
la interpretación que los miembros hacen de sus dolencias, del malestar y de 
las desgracias que observan en su entorno.
En este complejo sistema de control social y moral, mediado por la enfer-
medad (küxan) y la muerte (ba), los relatos del terror, injusticia y desgracia 
cobran sentido en las comunidades a través de las representaciones fantas-
magóricas que se edifican a partir del weküfe («lo maligno») y del kalku (efi-
cacia coercitiva de la brujería). La etiología de la enfermedad así como la 
casuística de la muerte siempre se encuentran unidas a las relaciones sociales e 
interétnicas; de ahí que los espectros y la interpretación de los fenómenos na-
turales y sobrenaturales adquieran en la actual coyuntura un sentido político 
y jurídico. 
Cualquier infracción al orden moral o social provoca el caos del orden cós-
mico prescrito, con la consiguiente irrupción en el plano de los vivos de fuer-
zas y entidades sobrenaturales que se encuentran desubicadas de sus espacios, 
lo cual tiene serias implicaciones para el infractor y su entorno más cercano y 
esto se debe principalmente a la quiebra del principio de reciprocidad:
El ‘deber ser’, el orden prescrito, las leyes del Az Mapu son los principios 
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que regulan la reciprocidad, el contexto que permite acceder al intercambio 
con el objeto de mantener los equilibrios duales. En sí, las enfermedades y 
calamidades (catástrofes naturales, malas cosechas, sequías, pestes, muerte de 
animales, etcétera) se originan en la ruptura de este orden prescrito en la vio-
lación del interdicto. En primer lugar existen una serie de normas con respec-
to al orden natural —no atravesar terrenos pantanosos, evitar los remolinos 
de viento, no pisar culebras ni sus nidos— en suma no transitar por espacios 
donde pueda alojarse el mal. Estas normas llegan a adquirir formas de ver-
daderos tabúes, cuya transgresión genera situaciones inmediatas de crisis o 
enfermedad por intervención directa de dioses o espíritus del lugar (Citarella 
y otros, 2000: 112).
Para concluir esta sección, y puestos a sintetizar desde fuera la lógica que 
articula el pensamiento mapuche para buscar puntos de confluencia con los 
derechos humanos, proponemos hacerlo, a la vista de lo analizado en este ca-
pítulo, a partir de cuatro conceptos esenciales del Az Mapu, a saber: la creencia 
religiosa (feyentün), el concepto de persona o che, el territorio (waj mapu) y el 
concepto de familia mapuche o reyñma. Estos pilares son interdependientes y 
se encuentran ligados entre sí, constituyendo el nivel filosófico-epistemológico 
del que se derivan otra serie de categorías sociales y representaciones que son 
de gran trascendencia para los derechos humanos y que operan ampliamente 
en el plano de las relaciones comunitarias. Por otra parte, el entramado en el 
que se apoya el orden político, jurídico y moral del Az Mapu se basa en la re-
ciprocidad, el equilibrio, la armonía, la redistribución y el respeto, los cuales, 
debidamente conjugados, derivan en el modelo de vida ideal y óptimo que 
promueve la cultura mapuche y que, como ya avanzamos, se concreta en el 
küme mogen («buen vivir»).
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C A P Í T U L O  S E I S
El concepto mapuche de territorio
La perspectiva dominante entiende el medio ambiente como «todo aquello 
que rodea al hombre» (Descola y Pàlsson, 2001: 30) y, por tanto, como algo 
externo al individuo; mientras que para los pueblos amerindios el hombre está 
rodeado por el medio ambiente y le constituye. Desde esta visión, territorio y 
medio ambiente son dimensiones indisolubles. De ahí que un concepto clave 
para los derechos de los pueblos indígenas sea el de biodiversidad, el cual para 
los juristas especializados constituye «una parte fundamental de sus derechos 
humanos» (Berraondo, 2007: 207). 
La perspectiva jurídica sostiene que el concepto de biodiversidad se consti-
tuye a partir de tres elementos: el territorio, la tierra1 y los recursos naturales, 
mediante los cuales se condensa la noción indígena de medio ambiente:
La protección de la biodiversidad se materializa en una serie de derechos que 
contribuyen a concretar las estrategias de protección y los elementos que re-
quiere la biodiversidad. Estos derechos, asociados a la biodiversidad, confor-
man el cuerpo sustantivo de los derechos humanos relacionados con la biodi-
versidad indígena, se construyen alrededor de los tres valores que concretan 
el ideal abstracto del imaginario indígena en relación con la naturaleza, la 
tierra, el territorio y los recursos naturales [éstos son] derecho a la tierra, 
derecho sobre los territorios y derecho de los recursos naturales (Berraondo, 
2007: 207-208).
Para los mapuche la biodiversidad es un concepto integral que se refiere 
tanto a los aspectos físicos del territorio, como a los culturales, religiosos y 
políticos. McFall (2000; 2001a: 49-54) ha señalado que la elaboración cultu-
1. Para Berraondo (2007: 208) el concepto jurídico de tierras debe entenderse en rela-
ción con el capítulo 26 de la agenda 21 de la Declaración de Río sobre Medio Ambiente 
y Desarrollo de 1992 y con el artículo 26 del proyecto de la Declaración de Naciones 
Unidas sobre los Derechos Humanos de los Pueblos Indígenas.
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ral que hacen los mapuche de la problemática ambiental se articula a partir 
de los conceptos mapu y waj mapu, que son los que dan cuenta del territo-
rio y del medio ambiente respectivamente. Coincidimos básicamente con esta 
apreciación en lo que se refiere al campo de significado, pero la polisemia que 
encierran ambos términos se presta también a otros usos. De hecho, la evolu-
ción histórica experimentada por ambas palabras al compás de su utilización 
ha favorecido la introducción de matices según se apliquen a un determinado 
contexto. En nuestra opinión, los términos que se han generalizado entre el 
movimiento mapuche para referirse al moderno concepto de territorio han 
sido los de waj mapu y meli wixan mapu. Enseguida nos ocuparemos de cada 
uno de ellos. 
Por su parte, el término mapu, que tradicionalmente ha sintetizado la no-
ción del territorio mapuche, parece que, al menos en lo que respecta al ámbito 
político y jurídico en el que se mueven los dirigentes, ha quedado relegado en 
beneficio de los términos anteriores. Debido a los procesos de sedentarización 
y campesinización, en las comunidades mapuche se han ido generando dife-
rentes representaciones del mapu que no ofrecen una idea de territorialidad 
étnica clara, al menos en los términos expuestos.2 Por otra parte, el término 
que suelen utilizar los dirigentes mapuche para dar la réplica al concepto occi-
dental de biodiversidad es el de ixofij mogen, noción que, como veremos, hace 
referencia a una dimensión integral que condensa la idea cultural que rige y 
articula las relaciones entre las personas y su entorno. Este carácter holístico, 
en la concepción del espacio de referencia, es el que hace que no haya un tér-
mino unívoco y específico para referirse al medio ambiente. Adicionalmente, 
frente a otros enunciados que ofrezcan un sentido que abarque una noción 
equiparable al medio ambiente, el término ixofij mogen pretende trascender 
la dualidad naturaleza y sociedad y a la vez dar cuenta de las dimensiones 
políticas, jurídicas y éticas en clave mapuche, las cuales vinculan el medio 
ambiente con el contexto de los derechos de los pueblos indígenas, pero sobre 
2. En este contexto, mapu tiene un marcado sentido religioso, afectivo y económico, y 
se aproxima más a la acepción que el derecho internacional atribuye a las tierras indíge-
nas y que a nuestro juicio queda mejor definido por el término ñuke mapu, concepto que 
denota la idea de arraigo y radicación, así como de generación y provisión de vida. Si el 
uso de Ñuke Mapu se remite a un plano genérico y ahistórico, equivaldría al término pa-
nindígena de «Madre Tierra», mientras que si se hace un uso históricamente situado del 
término, tal como se percibe hoy en las comunidades, tiene una acepción más limitada que 
guarda relación con el concepto de lof y de reyñma, es decir, con las parcelas y recursos 
naturales circunscritos a las reducciones que se encuentran ritual, familiar y políticamente 
relacionadas. 
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todo desde la concepción que tiene el pueblo mapuche de éste tomando como 
base el Az Mapu. 
Waj Mapu
Waj Mapu constituye la categoría clave en torno a la que los mapuche articu-
lan buena parte de las representaciones que configuran su particular concep-
ción del mundo (McFall, 2000) y de aquellos conceptos que intervienen en la 
producción del discurso vinculado con los derechos humanos. Este término 
puede referirse tanto a la idea del cosmos como al territorio ancestral de los 
mapuche en el plano terrenal, Nag Mapu o Püjü Mapu, considerado en pers-
pectiva histórica. 
Desde una perspectiva transcultural, Waj Mapu encontraría su correlato en 
el concepto de «etnoterritorios» (Molina, 1995: 113), que se refiere a la mane-
ra en que los indígenas conciben su hábitat y a las valoraciones que establecen 
con sus espacios de referencia, a los cuales confieren un contenido político, 
económico, social, cultural y religioso: «Estos ‘etnoterritorios’ constituyen los 
espacios habitados por los pueblos indígenas o parte de ellos, que se encuen-
tran delimitados por hitos geográficos que son reconocidos socialmente por 
una o varias agrupaciones de una misma etnia o de otra distinta» (Molina, 
1995: 113). 
Por otra parte, el concepto de waj mapu3 condensa las dimensiones sagra-
das y profanas que contiene su hábitat particular, por lo que es uno de los 
pilares estructurales y estructurantes del Az Mapu, además de un componente 
esencial del paradigma ideal que para los mapuche define la idea del «buen 
vivir» (küme mogen). Esto se debe a la importancia económica, sociocultural 
y política que tiene el territorio y al papel determinante que éste posee en 
las representaciones sobre el bienestar, la salud, la persona y el orden social. 
Tampoco olvidemos que la relación de los mapuche con el territorio es emi-
nentemente moral, por lo que este concepto es, asimismo, un delimitador de 
la jurisdicción del Az Mapu y del sistema religioso mapuche (feyentün), ya 
3. Waj Mapu a veces se utiliza indistintamente con el término Wajontu Mapu. No 
obstante, algunos mapuche atribuyen al concepto wajontu la acción de «dar la vuelta 
alrededor de» (Quidel Cabral, 2002), por lo que en los últimos tiempos este término ha 
sido utilizado para abarcar la idea del planeta Tierra como espacio esférico. Nosotros 
utilizaremos el concepto de Waj Mapu para referirnos exclusivamente al territorio y al 
universo mapuche de manera que quede claramente expresado que los espacios de refe-
rencia mapuche no tienen vocación de universalidad. 
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que ambos complejos ideológicos carecen de pretensiones de universalidad.
Así, el Waj Mapu es el ámbito de jurisdicción y vigencia de las prescripciones 
y normas.
Los diferentes biotopos y ecosistemas naturales que componen el Waj 
Mapu constituyen la infraestructura religiosa de la cultura mapuche. No en 
vano uno de los aforismos clásicos de los mapuche es aquel que define su 
religión como «equilibrio hombre-naturaleza» (Kelv Tranamil, Rofwe, julio 
2001). Hay que aclarar que cuando los mapuche se refieren a la «naturaleza» 
en el ámbito local, lo hacen en relación con los biotopos nativos: «no es lo 
mismo una plantación que un bosque, porque un bosque es nativo» (Domingo 
Rain, logko de Dewco, 11 de julio de 2002). De hecho, los espacios verda-
deramente relevantes desde el punto de vista medioambiental son los ecosis-
temas autóctonos, debido al contenido cultural y religioso que tienen, que es 
lo que los hace susceptibles de ser considerados propiamente «naturaleza» y 
parece que esta configuración constituye una continuidad histórica entre los 
pueblos amerindios:
No cabe duda de que éstos [los indígenas americanos] consideraban la Natu-
raleza y a sus componentes como seres cargados de personalidad y caracte-
rísticas humanas […] en estas creencias indígenas subyace la idea de que los 
espíritus o fuerzas sobrenaturales habitaban supuestamente en cada rincón 
del entorno que les era inmediato; en especial aquellos rasgos del paisaje que 
sobresalían en altura, belleza o misterio. De esta manera formas del relie-
ve, colores y composiciones de éste han dado lugar a todo tipo de leyendas; 
[particularmente aquellos que incluyen parejas de volcanes o sierras nevadas] 
inmortalizan en la mentalidad de los indios amores, guerras o castigos. En 
este contexto, unas tradiciones cargadas de mensajes moralistas, que hacían 
hincapié en aquellas conductas reprochables por la comunidad en que habi-
taban, favorecían también la estrecha unión sentimental entre nativos y su 
entorno natural, por supuesto llenos de vida (Vicuña Mackenna, citado por 
Petit-Breuilh, 2006: 49).
El Waj Mapu es también el «texto sagrado y la enciclopedia» de los ma-
puche, pues es la naturaleza, a través de sus múltiples señales, la que ofrece 
la información necesaria sobre la manera en que los che pueden proceder 
para hacer frente a los avatares de la vida. Los biotopos nativos constituyen 
los canales de información fundamentales para la existencia: «son el zugu (el 
habla) del Waj Mapu»: la lengua de los dioses y de los ancestros, y esto es 
lo que permite a los vivos controlar los riesgos, prevenir el caos y sortear los 
caprichos del destino.
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Desde un punto de vista técnicamente político, el Waj Mapu constituye 
la demarcación en la que el pueblo mapuche anhela hacer efectivos sus de-
rechos fundamentales y llevar a cabo un proyecto de vida autónomo que le 
permita emprender un modelo de desarrollo acorde con su cultura. Éste es el 
motivo por el que uno de los aspectos que genera mayor consenso en torno 
a los derechos humanos es el del derecho a la libre determinación que, hasta 
el momento, los mapuche expresan mayoritariamente bajo una perspectiva 
«autonómica» no secesionista. 
Meli Wixan Mapu
La idea de territorialidad en su vertiente más secular, la que engarza con el 
ámbito político y de los derechos humanos, constituye una categoría «bisa-
gra» que permite enlazar el discurso cosmovisional con el político-jurídico, 
especialmente con la libre determinación, ya que mediante este concepto se 
articulan las dimensiones geopolíticas (el control y la gestión de la atmósfera, 
el suelo y el subsuelo) y las jurídicas (las conceptualizaciones que se manejan 
en el derecho público internacional) y ambas con las dimensiones ideológicas 
y simbólicas de la cultura mapuche. Todas estas dimensiones están conteni-
das en el concepto Meli Wixan Mapu, que constituye el espacio en el Nag o 
Püjü Mapu («tierra donde se vive y se pisa») en términos genéricos el Mapu.4 
Algunos definen el Meli Wixan Mapu como «los cuatro puntos que sujetan 
la tierra», ya que la Tierra «está flotando en los cuatros mares o lafken y son 
los cuatro tirantes que la sostienen» (Francisco Chureo, Rofwe, 26 de marzo 
de 2004). También se puede enunciar como los «cuatro espacios y direcciones 
de la Tierra» o «donde equidistan o se unen las cuatro fuerzas. En definitiva 
el Meli Wixan Mapu es el espacio en el que se produce la interacción de todas 
las fuerzas, identidades y territorios mapuche; en el sentido étnico-político 
constituye el País Mapuche.
Los cuatro espacios que se desprenden de este concepto se corresponden 
con el sur (wiji), el norte (pikun), el este (pwel) y el oeste (lafken5), que son, en 
conjunto, los planos horizontales que definen el territorio mapuche y sus dife-
4. Para algunos mapuche el Nag Mapu no es solamente la superficie terrestre, sino que 
incluye también parte del subsuelo y las capas próximas de la atmósfera, aunque también 
se hace referencia al Miñche Mapu para reivindicar los derechos del subsuelo.
5. El nombre con el que los mapuche se refieren al oeste es gulu de ahí el Gulu Mapu 
como las tierras del oeste de territorio mapuche, no obstante el oeste se asocia con el mar 
o lafken. 
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rentes agrupaciones, aunque también expresan el espacio cosmológico donde 
se desarrolla la existencia en el Nag Mapu, pues los puntos cardinales tienen 
correspondencia con los ciclos de vida, con los ciclos agrícolas y rituales y con 
la noción del tiempo. Como podemos comprobar, las nociones políticas y eco-
nómicas del territorio no están separadas de las religiosas y cosmovisionales. 
De hecho este concepto constituye un buen ejemplo de categoría cosmovisio-
nal emergente que ha sido seleccionada para dar cuenta de la noción de terri-
torialidad mapuche y trascender el reduccionismo que impone la adscripción 
político-administrativa a Chile y Argentina. 
Atendiendo a sus dimensiones políticas, culturales y económicas, el Meli 
Wixan Mapu enmarca las reivindicaciones sobre la propiedad de las tierras 
cultivables, los recursos naturales del subsuelo y de la atmósfera del Waj 
Mapu y se refiere también a los territorios ocupados antes de la derrota infrin-
gida por las dos repúblicas: la demanda actual se concreta en las tierras ocu-
padas por los wigka al sur del Bío Bío y a las actuales comunidades mapuche 
a ambos lados de la cordillera de Los Andes, incluyendo el litoral costero del 
territorio mapuche en el Océano Pacífico. 
La representación del Meli Wixan Mapu se encuentra plasmada en la super-
ficie del tambor ritual de la machi o kulxüng, el cual constituye un verdadero 
mapa ideográfico del territorio y de la cosmovisión mapuche (esquema 4). El 
kulxüng simboliza la mitad de abajo del Universo en cuyo fondo estaría el in-
framundo (Minche Mapu), mientras que la superficie conforma el Nag Mapu 
e inscribe el Meli Wixan Mapu aludiendo a esta noción de territorialidad. Por 
otra parte, el centro del kulxüng representa al che— igual que el punto central 
del Meli Wixan Mapu—, y a partir de él se proyectan las cuatro direcciones 
terrestres en correspondencia con los cuatro territorios asociados a los puntos 
cardinales. La división cuatripartita resultante también alude a la tétrada divi-
na contenida en alegoría al Küme Newen: generalmente en los cuadrantes del 
kulxüng aparece representado el sol y la luna; el sol como fuerza vital describe 
el movimiento de rotación en un recorrido continuo de derecha a izquierda 
que discurre por los diferentes territorios y que simboliza, por analogía, los 
ciclos de vida (infancia, juventud, madurez, senectud), las estaciones del año 
y los ciclos rituales y económicos. Esta organización ideológica del espacio 
tiene su correlato en las diversas manifestaciones espirituales, rituales y en las 
estrategias de subsistencia en función de las características ecológicas de cada 
uno de los espacios que se concreta en la noción de «identidades territoriales».
Esta construcción espacial integra el conocimiento empírico, la historia y 
las observaciones que los mapuche han desarrollado a través de generacio-
nes tomando como base su posición en el contexto geográfico del Hemisferio 
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Austral y su orientación espacial en torno a los astros, por lo que Meli Wixan 
Mapu ofrece también una orientación «geocultural» ya que las unidades del 
relieve y los ecotopos devienen, tomando un término utilizado por Aldunate 
(1996), en categorías etnogeográficas que aluden a: «La comprensión verná-
cula de la geografía y geomorfología de estos sectores [de los diferentes terri-
torios] y sus diversas potencialidades económicas y poseen una determinada 
ubicación en la cosmología mapuche» (1996: 112).
Meli Wixan Mapu remite también a una configuración cultural por la cual 
amplios territorios interconectados se rigen por el modo de vida mapuche; de 
hecho el uso de este término retrotrae al apogeo de la sociedad mapuche de 
los siglos XVII y XVIII y a la idea de Nación Mapuche independiente, donde 
era posible transitar abiertamente (hampübkan) y ejercer la libertad como 
pueblo (Kisu Günewün, «gobernarse solos»); ambos conceptos constituyen 
la sublimación idealizada de la felicidad (Küme Zugu) del pueblo mapuche 
como comunidad político-afectiva abstracta. 
En el Meli Wixan Mapu se inscriben diversas unidades territoriales, que se 
corresponden con los grupos localizados en los dos países donde se encuen-
tran los mapuche o con los antiguos futal mapu descritos en la historiografía. 
Además se reconocen ciertas identidades «menores» que se corresponden con 
nichos ecológicos ocupados por diferentes agrupaciones, como las ubicadas 
en el rankül mapu (zona de las totoras próxima al río Negro) o el chazi mapu 
(salinas del este de la cordillera de Los Andes). 
Las identidades territoriales
Pese a su carácter histórico, la noción de identidades territoriales goza de 
una actualidad indiscutible y tiene gran influencia en las estrategias de orga-
Esquema 4: Representación cosmológica del Meli Wixan Mapu en el kulxüng. 
Elaboración propia a partir del kulxüng del machi Sebastián Ayelef de Foyilco: Leyenda a partir de 
Marileo (2000: 96, figura 5).
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nización política del movimiento mapuche. Desde el punto de vista cultural 
y espiritual condensa la definición de las diferentes agrupaciones mapuche a 
partir de su relación con el territorio de referencia. En conjunto expresan pú-
blicamente que la cultura mapuche, dentro de la unidad que otorga el origen 
común, se caracteriza por la diversidad. Por otra parte, la identidad territorial 
constituye un marcador de la diferencia interna y se traduce en la práctica en 
una gran autonomía social, política y ritual de los diferentes grupos mapuche, 
además de expresar variantes significativas en la cultura material, en la lengua 
y en la ejecución ritual. 
Al territorio argentino se le denomina Pwel Mapu y a los mapuche que se 
encuentran en este país, genéricamente, se les nombra como pwelche. El te-
rritorio de Chile se denomina Gülu Mapu, zona de los guluche que se dividen 
en otras identidades menores. Aquí encontramos a los wenteche o arribanos 
(wente, arriba), grupos que se localizan en la rampa serrana próxima a la 
cordillera de Los Andes y en el curso medio de los principales ríos (Cautín, 
Malleco, Quepe, etcétera), desde el punto de vista etnogeográfico comparten 
con los nagche el espacio que se denominan lelfunmapu (tierras de ríos), en 
concreto, las tierras más altas de ese ecotopo. Los nagche o abajinos6 (nag, 
abajo), se localizan en las zonas de colinas bajas que descienden hasta la cor-
dillera de Nahuelbuta. Los pewenche son aquellos que ocupan la zona propia-
mente cordillerana y que deben su nombre al fruto del árbol de la Araucaria. 
Los wijiche, ocupan el sur del territorio mapuche y la isla de Chiloé. También 
se reconoce a los pikunche o gente del norte.7
La importancia de estas denominaciones vernáculas no es baladí y su men-
ción no resulta gratuita en tanto que, como avanzamos, la autoascripción a 
una identidad territorial marca la forma en que las distintas agrupaciones ma-
6. Los wenteche y los nagche aparecen en la historiografía con el nombre de «arriba-
nos» o «abajinos respectivamente, así como llanistas o gente de los llanos. Para Bengoa 
(2000b: 74), los nagche o abajinos, según la denominación colonial, se correspondería 
con las comunidades de Lumaco, Chol Chol, Collipulli, Los Sauces, Traiguén, Ercilla, 
Repucura, Galvarino.
7. La recurrencias a estos grupos se suele hacer en perspectiva histórica, aunque en la 
actualidad la identidad pikunche se está recomponiendo a partir de un proceso de reet-
nificación emprendido por los mapuche que viven al norte del Bío Bío. Además, dentro 
del proceso de emergencia étnica y de la reconfiguración de la identidad de los mapuche 
urbanos (Aravena, 1999: 166-199) existen identidades en «construcción» como conse-
cuencia del éxodo mapuche a la ciudad de Santiago. Éste sería el caso de la identidad 
denominada en los círculos del movimiento mapuche como warriache (de warria, ciudad) 
que se articula fundamentalmente en torno a las organizaciones mapuche de tipo urbano.
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puche conciben la acción política, sus derechos y proyectan sus reivindicacio-
nes de autonomía. Veamos, por ejemplo, el comunicado de una organización 
del sector de Lumaco, identidad territorial nagche, en el que podemos obser-
var la operatividad e importancia de todas estas categorías y representaciones 
cosmovisionales en el proceso de lucha por la consecución de sus derechos 
colectivos y la recuperación de la cultura y el territorio. Estos conceptos hay 
que entenderlos dentro de la práctica política en el contexto de la dinámica de 
revitalización étnica, la lucha por la autonomía y la defensa de la integridad 
territorial: mediante estas configuraciones culturales los mapuche interpelan 
al Estado y cuestionan las categorías dominantes:
El territorio nagche no es una comuna como hoy lo delimitan las autorida-
des político-administrativas del país que lo divide en regiones, provincias y 
comunas, sino que era el Wallmapu diferenciado por nuestros antepasados, 
quienes identificaron con mucha claridad la diversidad interna del nuestro 
Nagmapu. [...] Pero nagche es mas que una denominación geográfica, es un 
conjunto de elementos culturales, sociales, económicos y políticos, los cuales 
tienen que ver con la forma en cómo se desarrolla la espiritualidad, se habla el 
idioma mapuzungun, el uso de las vestimentas en hombres y mujeres, factores 
agroalimentarios que nos hacen tener un entorno, medioambiental, territorio 
y producción distinta a los wenteche, lafquenche, pehuenche; sin embargo 
[...] somos un solo pueblo (Asociación Ñancucheo de Lumaco y otras, 23 de 
enero de 2004). 
Por último, el concepto de pueblo mapuche es muy abstracto; se recrea a 
partir de los mitos fundacionales pan-mapuche —especialmente el relato de 
Xeg Xeg y Kai Kai—, la percepción de una historia compartida marcada por 
la violencia, la resistencia a la dominación del wigka y la creencia en la «fami-
lia ancestral» originaria, que representa al panteón general de todos los gru-
pos mapuche pese a que puede verbalizarse en sus diferentes manifestaciones 
—ngenechen, chaw gvnechen, elmapu, elchen, etc.—. La función política de 
las cosmovisión en torno a la «tétrada divina» es, por una parte, cohesionar a 
los mapuche en la idea de nación preexistente al Estado chileno, pues repro-
ducen la vida (continuidad y persistencia física de los mapuche en el territo-
rio) y perpetúan el conocimiento ancestral mapuche en un tiempo indefinido 
(anclan la memoria colectiva y la identidad originaria); por otra, ofrecer un 
modelo sacralizado de estructura social y organización territorial a partir del 
que poder recrear el modelo de vida mapuche.
los derechos humanos de los pueblos indígenas148
Ñuke Mapu: La «Madre Tierra» en el contexto local 
Como viene siendo habitual, el concepto de Ñuke Mapu tiene un significa-
do polisémico y adquiere diferentes representaciones según el contexto. Por 
ejemplo, desde el ámbito del discurso étnico-político mapuche, Ñuke Mapu 
(«Madre Tierra») vendría a tener un significado equivalente al que en el mun-
do andino se otorga al de Pachamama.8 En cambio, en el medio rural, junto al 
concepto de reyñma (familia), la Ñuke Mapu sustenta el modo de vida mapu-
che, ya que valores fundamentales como la autonomía, la dignidad, el respeto 
(yam) y la reciprocidad (kejuwün) adquieren concreción y corporeidad en el 
sentido de Ñuke Mapu, pues conservar la tierra familiar y poder vivir de ella 
es vital para tener salud y seguridad, elementos que, junto a la suficiencia eco-
nómica, constituyen pilares del Küme Mogen.
Ñuke mapu es también un término que se utiliza para referirse a la madre y 
a la tía materna, un uso que constituye una metáfora esencial con respecto al 
papel que juega la parcela familiar en la reproducción de la vida. Esta asocia-
ción madre/tierra viene a explicar el protagonismo que tiene la mujer mapu-
che en la defensa de la tierra y la dura oposición que los indígenas ofrecen a su 
pérdida; baste citar algunos de los ejemplos contemporáneos de la resistencia 
mapuche, como el que representan figuras como Bartola Calfumán, de Rofwe, 
o las hermanas Quintremán, del Alto Bío Bío. 
En el nivel comunitario, para el grupo doméstico la hijuela familiar repro-
duce el sentido colectivo del territorio mapuche. Ñuke Mapu hunde sus raíces 
en el complejo polisémico del Waj Mapu9 y del Nag Mapu, pero en este caso 
se refiere a la relación sentimental que la familia mapuche tiene con la parcela 
y el entono cercano, por lo que es un término que se sitúa en el contexto de 
la vida cotidiana y en relación con la historia contemporánea vivida por las 
familias mapuche. 
Hay que decir que la construcción simbólica en torno a la parcela familiar 
es relativamente reciente, pues tiene su origen en el proceso de reducción de 
las comunidades. En el contexto de disputa con el Estado por la defensa del 
8. Algunos dirigentes mapuche sugieren que este es un concepto moderno introducido 
por el indianismo en correspondencia con el concepto andino de Pachamama (Quidel L. 
2004, comunicación personal). En la misma línea se pronuncia Bengoa (2000a: 130-131, 
nota 132). Menard (2003: 39) señala que probablemente este término fue introducido en 
los años ochenta.
9. Existen otros términos que, según las zonas y usos, pueden tomarse como equiva-
lentes, como, por ejemplo, mapu o kiñel mapu, pero en nuestra opinión estas acepciones 
tienen una carga semántica distinta, de la que nos ocuparemos en otro lugar. 
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territorio y la reivindicación de los derechos indígenas, los mapuche usan este 
concepto para dar cuenta de la relación económica, emocional, social e ideo-
lógica que los linajes que viven juntos tienen con las tierras de la comunidad. 
El sentido de esta relación condensa también la espiritualidad que cada fami-
lia proyecta con sus respectivas parcelas y con los paisajes colectivos cercanos 
(incluye diversos espacios naturales que tienen una significación especial debi-
do a que representan la «ecología» sagrada hacia la que se dirige su religiosi-
dad). Por otra parte, esta relación constituye la historia particular de la familia 
y del grupo y construye su memoria.
Además del indudable valor productivo que tienen las hijuelas para las 
familias mapuche, lo que resulta capital es su valor simbólico, político y reli-
gioso, y, sobre todo, las posibilidades estratégicas que ofrece al grupo familiar 
la tenencia de la tierra para retener la cultura y manejar con cautela el tipo y 
el nivel de inserción en la sociedad nacional sin ser asimilados. 
Uno de los matices ideológicos fundamentales que establece la diferencia 
entre el mapuche y el campesino chileno común es que para el primero la 
tierra carece de una dimensión mercantil, ya que está afectada por una di-
mensión moral que impone múltiples restricciones y obligaciones. La lógica 
del Estado liberal establece una caracterización de las parcelas como predios 
agrícolas (mercancías), suelos rústicos o representaciones planimétricas (pro-
piedades) que adquieren entidad en la medida en que están contenidas en un 
catastro o inscritas en el registro de bienes raíces, representación que desde la 
cosmovisión mapuche resulta reduccionista, ya que el mapu posee «alma», 
pues contiene el püjü de los ancestros. 
El carácter comunitario del territorio y la sacralización de las tierras obliga 
moralmente a los mapuche a mantener unas pautas de relación orientadas 
al equilibrio y la equidad social. El hecho de que las familias hayan ido ad-
quiriendo un progresivo sentido de pertenencia privada de las hijuelas que 
ocupan, no implica que se encuentren exentas de las normas culturales que 
rigen entre el che y el mapu, y éste es un aspecto crucial en relación con los 
derechos humanos. La ética mapuche prescribe que la tierra no es un bien 
intercambiable por dinero, ya que las parcelas mantienen el ethos cultural 
mapuche posreduccional. La especulación del suelo es una grave falta moral y 
social que se sanciona severamente pues, desde el punto de vista político, im-
plica incurrir en la categoría de yanacona o traidor. Por otra parte, esas tierras 
son sagradas, ya que en ellas descansan las raíces de la familia, y constituyen 
la infraestructura económica del grupo: es todo el patrimonio que los padres 
pueden ofrecer a sus hijos para garantizar la continuidad de la vida mapuche 
y retener los derechos dentro de su sociedad, en tanto que se es miembro de la 
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comunidad y de una familia anclada al territorio, al margen de que la activi-
dad económica principal dependa muy poco de la actividad agropecuaria. La 
tierra para el mapuche que vive en la comunidad constituye todo su patrimo-
nio económico, es su capital pasivo: «[la tierra] es como un banco [...] por eso 
muchos mapuche no abren cuentas corrientes» (Weche Jineo Antinao, Rofwe, 
julio, 2001).
De ahí que la lucha por la defensa del Ñuke Mapu constituya una obli-
gación moral ineludible. Esto explica por qué las componendas que ofrecen 
las leyes para permutar las tierras mapuche no resulten muy efectivas y los 
indígenas se resistan a enajenarlas y abandonarlas. Además, las permutas no 
son viables porque no se negocia con los ancestros familiares que residen y 
pertenecen al territorio familiar; por ese motivo Berta Quintremán se mos-
traba indignada con las presiones externas para que abandonara su hijuela, y 
juraba que jamás se marcharía de la tierra que Chao Dios les había dado a sus 
abuelos: «de aquí no me van sacar ni muerta». Advertía también que sobre-
vendrían castigos a cargo de las fuerzas del agua y del volcán (Cayaqui) para 
aquellos que estaban haciendo daño a la tierra. Esta maldición se realizaba 
desde su casa (ubicada en un alto y a salvo del cauce de inundación previsto) 
mientras veía con tristeza cómo se inundaba la parte de abajo de la comuni-
dad de Ralco-Lepoy (abril de 2004). 
Las indemnizaciones que ofrecieron empresas y autoridades en los diferen-
tes conflictos, para compensar a los propietarios mapuche a nivel particular, 
se olvidaron de que las hijuelas, más que propiedades privadas, son mapu y 
como tal están vinculadas con el resto del lof en relación con el principio ixo-
fij mogen, al constituir una «fracción» de su integridad territorial. Por tanto, 
desde el punto de vista moral y espiritual, las decisiones sobre las parcelas se 
encuentran sujetas a las leyes del Az Mapu que, en la práctica, para el mapu-
che que vive en la comunidad tienen mayor trascendencia y rango «legal» que 
la legislación wigka.
Los vínculos que los mapuche tienen con la tierra confieren sentido a cier-
tos derechos individuales y colectivos que, desde su perspectiva, se encuentran 
dentro de la órbita de los derechos humanos. Como veremos, partiendo de los 
vínculos y el compromiso que la familia (reyñma) y los miembros de su co-
munidad (xokinche) establecen con la defensa de la tierra, el correlato que los 
mapuche establecen entre la ñuke mapu y el lof mapu, de un lado, y, de otro, 
algunos de los valores que conforman el núcleo de la Declaración Universal 
de los Derechos Humanos, podemos aproximarnos con cierta seguridad a las 
representaciones y reglas morales contenidas en la idea de Ñuke Mapu vincu-
ladas con los derechos fundamentales, como por ejemplo el derecho a la vida, 
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matizado como el derecho a gozar de la vida elegida: kisu ta iñ mogen (nuestra 
propia vida). Desde esta perspectiva el derecho a la vida se funde con el dere-
cho a la propiedad de las tierras en el amplio sentido económico, ecológico, 
cultural, político y religioso abarcando de forma holística diferentes corpus y 
dimensiones de los derechos humanos. En la historia de vida de la que más 
adelante daremos cuenta, se puede observar cómo aspectos tales como la dig-
nidad, la igualdad y la libertad hallan su correlato en la relación económica 
y espiritual que el mapuche tiene con la tierra y con la comunidad. Principios 
como la autosuficiencia, el respeto (yam) y la reciprocidad (kejuwün) proce-
den en buena parte de esa relación con la tierra, ya que ésta es la que otorga 
al che la posibilidad de tener salud, seguridad y una buena vida. En resumen, 
en torno a la idea de Ñuke Mapu se concreta la posibilidad de hacer efectiva 
la noción de kisu günewün («mandarse solos»), que expresa el anhelo de vivir 
con autonomía económica y cultural, condición sine qua non para el «buen 
vivir».
Newen: la energía vital de los mapuche
Para los mapuche «el Waj Mapu es un ente vivo que está lleno de newen» 
(José Quidel, 18 de junio de 2002) donde todos sus componentes tienen vida. 
Es un espacio prolífico en entidades anímicas que son las portadoras de las 
fuerzas que residen en el territorio pero que se generan en otras dimensiones 
del universo para permitir la vida. Este intercambio de energías se produce 
en los ecosistemas autóctonos, porque es allí donde los dioses y antepasados 
depositaron la energía prístina vital: el newen. Ésta es la razón por la que los 
espacios naturales autóctonos tienen una consideración sagrada, pues sólo a 
través de ellos es posible el intercambio de energías entre los diferentes planos 
del universo y establecer la comunicación entre «lo de arriba y lo de abajo». 
Newen es un concepto fundamental en la religión y cosmovisión mapuche. 
Se puede traducir como «fuerza «o «energía vital», aunque de nuevo estamos 
ante un concepto polisémico por el cual los mapuche pueden referirse tanto 
a las deidades supremas, como a las fuerzas de la naturaleza o a una especie 
de sustancia espiritual dadora de vida a todos los seres y elementos del Waj 
Mapu. En el contexto en el que queremos enmarcar el concepto de newen, nos 
referiremos a él como la sustancia elemental que da origen a la «vida» y que 
la mantiene: esa energía esencial que deviene de la interacción de fuerzas entre 
el mundo de los dioses y ancestros (Wenu Mapu) y el de los hombres (Nag o 
Püjü Mapu). Este flujo espiritual forma parte de un movimiento en espiral a 
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partir del cual la vida mana indefinidamente como si se tratara de un «tornillo 
sin fin». De ahí la importancia de esta noción en relación al concepto de bio-
diversidad y al derecho a la vida de los indígenas.
El newen está presente en todos los seres y fuerzas del universo, ya sean 
tangibles o intangibles. Puede ser interpretado también como el doble de una 
persona. Se dice que cada individuo y cada ser vivo tienen un newen, espíritu 
protector y generador de energía, el cual le dota de la fuerza física, mental y 
espiritual, y ése es su principal recurso para afrontar las dificultades de la vida. 
Al ser el newen el «alimento» que da vida al hombre y a todo aquello que 
conforma la idea vernácula de naturaleza, se erige en la esencia de la identidad 
y en la «sustancia» que imprime la fuerza espiritual al pueblo mapuche. Con 
frecuencia se alude a este término para definir la fuerza física, psicológica, 
social y espiritual de las comunidades mapuche; éste es el motivo que explica 
que gran parte de las luchas por el territorio y los ritos que movilizan las co-
munidades —por ejemplo, el gijatun o el We Xipantu— tengan que ver con 
la necesidad de solicitar a los dioses y ancestros la recuperación o renovación 
del newen. En general, newen constituye una metáfora de las leyes que rigen 
el medio ambiente y el territorio mapuche, es decir, de las leyes que ordenan 
el «mundo» donde el principio de equilibrio entre todos los elementos otorga 
la idea del bienestar común.
En resumen, nos encontramos ante un concepto trascendental para com-
prender la percepción de los mapuche sobre del medio ambiente y sus dere-
chos humanos, y obviamente ofrece muchas dificultades para el positivismo 
jurídico, dominante en la perspectiva hegemónica, pues implica reconocer la 
existencia de entidades anímicas que, hoy por hoy, no se encuentran contem-
pladas por ningún sistema de protección y evaluación del impacto medioam-
biental. 
Ixofij mogen: articulación entre las nociones de Che,  
Waj Mapu y Az Mapu 
El principio regulador de las relaciones que deben existir entre todas las «for-
mas de vida» que moran en el Waj Mapu está contenido en el concepto ixofij 
mogen,10 el cual resulta fundamental para entender la relación de los mapuche 
10. Etimológicamente este concepto consta de tres raíces: icro, totalidad sin exclusión; 
fil, integridad sin fracción; y mogen, vida, por lo que en este contexto significaría: «vida y 
mundo viviente» (Chihuailaf, 1999: 52). Se encuentra también bajo otras formas: icrofil 
mogen, itrofill mogen.
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con su entorno. Este término denota una concepción holística y sacralizada 
del espacio y ensambla culturalmente los diferentes componentes del medio 
ambiente, «lo ideal y lo material» —tomando el título de la obra de Godelier 
(1990)—, ya que articula las dimensiones ecológicas con la percepción reli-
giosa y la problemática social, económica y política del Waj Mapu. Por tanto, 
ixofij mogen ofrece el desarrollo filosófico que engarza la construcción cultu-
ral de un determinado modelo de vida en el entorno natural de referencia con 
la idea de persona en interacción con espíritus, dioses, con la estructura social 
y con la historia. Chihuailaf define este concepto en los siguientes términos: 
«En su totalidad, icrofil mogen, se refiere al conjunto del mundo viviente, 
comprendiendo e insistiendo en su unidad [...] La biodiversidad y la biosfera, 
no se limita sólo al orden natural. También es medio físico, social y cultural» 
(1999: 52). 
El concepto ixofij mogen se ha instalado con fuerza en el discurso político 
de las organizaciones mapuche dentro del contexto del conflicto territorial y 
vinculado con el tema del medio ambiente. Este enunciado constituye un buen 
ejemplo de cómo los indígenas acuden a la cultura para rescatar conceptos 
tradicionales y, mediante su reactualización, dotan a sus reivindicaciones de 
contenido étnico para ofrecer propuestas autónomas y distintivas con respec-
to a las de la sociedad dominante, compitiendo, si viene al caso, con las cate-
gorías occidentales, en concreto con la de biodiversidad. Esta dinámica, que 
como ya hemos dicho forma parte de una estrategia general del movimiento 
indígena en América Latina conocida como «pugna de saberes» (Dávalos, 
2005: 31), se orienta a combatir la tendencia de la sociedad occidental a im-
poner conceptos englobantes11 y un conocimiento hegemónico. Veamos esta 
cuestión a partir del discurso de un dirigente mapuche, en referencia al alcance 
del concepto ixofij mogen: 
Para nosotros los mapuche, no es nuevo el término de diversidad biológica o 
biodiversidad, ni la necesidad vital de una utilización sostenible de los recur-
sos naturales. En nuestra cultura, utilizamos el concepto ixofill mogen para 
definir el conjunto de vidas que existen en la naturaleza o Wall Mapu, for-
mando un todo interrelacionado donde nada funciona de forma independien-
te, donde nosotros somos sólo una vida más con nuestras particularidades, 
pero no la única ni la superior… (Domingo Rain, en Ibacache, 2003).
11. Louis Dumont acuñó el concepto de «englobamiento» del contrario (1987: 231) 
para definir el mecanismo por el cual ciertas ideas que adquieren importancia y prestigio 
terminan por absorber a las contrarias. 
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A través de este concepto los mapuche también tratan de matizar su idea de 
«desarrollo sostenible con identidad», reivindicando un modelo de vida cohe-
rente con sus principios éticos y en el que la relación con el entorno persigue el 
equilibrio y la armonía con todos los seres que constituyen su particular uni-
verso. Por tanto, la noción que establece el concepto de ixofij mogen sobre la 
biodiversidad rechaza la visión etnocéntrica y antropocéntrica que contempla 
la naturaleza a través de un prisma homologador, economicista y funcional 
al hombre. 
Por más que ixofij mogen se aproxime al concepto de biodiversidad ofre-
ce una diferencia sustancial, ya que esta categoría incluye un vademécum de 
especies naturales y sobrenaturales que hace de la biodiversidad un concepto 
que está más próximo a las ciencias sociales y humanas que a las ciencias 
naturales. El «mundo viviente» al que se refieren los mapuche —y que es par-
te inseparable del entorno natural— está compuesto por personas, plantas, 
animales, piedras, agua, cerros, volcanes, lagos, mares, dioses, antepasados, 
geh, newen, weküfe, etcétera. Ixofij mogen ofrece también los elementos que 
son constitutivos de un modelo sacralizado de organización socioterritorial de 
carácter sobrenatural:
El ser mapuche hoy día sigue siendo la manifestación de una diversidad ali-
mentada por una misma raíz cultural del Árbol sostenido por la memoria de 
nuestros antepasados. El Gran Canelo que plantaron los padres, me dicen. 
Nuestros Espíritus son las aguas que siguen cantando bajo sus hojas, habi-
tados —como vivimos— por una manera propia de ver el mundo. Con eso 
vamos por la Tierra (Chihuailaf, 1999: 46).
La mentalidad «ecológica» de los mapuche y el manejo que ellos mismos 
hacen de este concepto en el conflicto territorial pone en evidencia que este 
término no se refiere sólo a la protección o uso sostenible de los recursos, sino 
a la autonomía política y a la posibilidad de ejercer libremente su sistema de 
creencias y su cultura dentro de sus espacios ancestrales. A este principio se 
alude también para hacer autocrítica respecto a los actos y al comportamiento 
moral que se espera del mapuche en su territorio. Como ya apuntábamos los 
principios claves en esta relación son la reciprocidad y el respeto. 
El concepto de reciprocidad vinculado con el medio ambiente sugiere que 
la reciprocidad en su máxima expresión remite al término gijatun («acción 
de dar») pues éste se refiere a «rogar o pedir, pero con la obligación de dar» 
(José Quidel, Xuf Xuf, 24 de septiembre de 2002). Por su parte, el yam o el 
respeto debe entenderse desde una perspectiva activa —que se enuncia con 
el verbo yamuwün (mostrar respeto o acción de respetar) — a través de las 
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prácticas rituales procedentes, ya que la mediación entre los vivos y los muer-
tos y entre los hombres y los dioses se establece en el territorio a través del 
complejo ritual. En la práctica, el gijatun constituye una suerte de renovación 
del «contrato social» del que deriva el mantenimiento del orden del Az Mapu 
que implica el ejercicio de la reciprocidad entre los vivos y los muertos. En 
general, estas prescripciones se refieren a ritos colectivos, aunque existen una 
serie de prácticas cotidianas que están ritualizadas y se orientan a renovar 
o mantener el newen, mostrar respeto a los dueños de los espacios o dar las 
gracias a los ancestros; por ejemplo, bañarse al alba para recibir los primeros 
rayos de sol mirando al este, realizar jejipun en la puerta de la ruka, asperjar 
bebida a la tierra, hacer rogativas antes de partir de viaje y salir del territorio 
propio, etcétera.
Otra de la ideas principales que se desprenden del concepto ixofij mogen 
es que las personas se sitúan en el mismo nivel que el resto de los elementos y 
seres que componen el entorno y con los que se encuentra integrado por múl-
tiples relaciones de interdependencia. Esta asociación resulta sustancialmente 
relevante para reforzar la idea de que la vida, para los mapuche, se concibe 
a partir de una simbiosis entre la persona mapuche (che) y el territorio (Waj 
Mapu), y, por tanto, para reafirmar que el derecho a la vida propia está li-
gado a los derechos territoriales, ya que como vimos en el capítulo sobre la 
construcción de la persona mapuche, el che está vinculado con el territorio a 
través del tuwün. 
Este fuerte sentido ético y religioso que imprime la relación con el territo-
rio es el que vela porque los elementos naturales que lo constituyen no sean 
instrumentalizados o dañados por intereses políticos o estratégicos. Éste es el 
motivo por el cual la vida humana y la relación de la sociedad mapuche con el 
Esquema 5. Waj Mapu y Mundo Viviente
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Waj Mapu no pueden ser entendidas a partir de las dicotomías cultura versus 
naturaleza o civilizado/salvaje, porque, como ocurre en otras sociedades abo-
rígenes, persona y medio ambiente forman un sistema irreductible (Descolá y 
Pàlsson, 2001: 30). De ahí que, para los mapuche, naturaleza y sociedad sean 
una misma cosa, por lo que, desde esta óptica, no nos debe resultar extraño 
entender que las luchas orientadas a la defensa de los recursos naturales sean 
a la vez una lucha por la existencia, la integridad y la seguridad personal.
Otro principio general que se desprende del concepto ixofij mogen y que 
tiene gran relevancia en la regulación de las actividades humanas respecto al 
medio ambiente es que en el Waj Mapu cada ser tiene su espacio y éste está 
presidido jerárquicamente por un ser (geh), preeminente en ese lugar, que 
se encarga de hacer cumplir las normas concretas que rigen específicamente 
sobre las actividades permitidas o restringidas en ese lugar. Por este motivo 
la relación cotidiana con los espacios y la aplicación de las normas en la vida 
diaria es una responsabilidad individual que se ejerce a través del feyentün y 
del günen, aunque las infracciones contra el Waj Mapu siempre tienen con-
secuencias colectivas. Esta lógica impone que en circunstancias normales las 
personas deban conocer las obligaciones rituales, tabúes, ofrendas, etcétera, 
que son aplicables en cada ocasión. La falta de observancia de las normas con-
lleva fuertes sanciones morales que se materializan en el cuerpo del individuo 
y en el entorno social a través de la enfermedad o küxan.
En resumen, el compromiso de los mapuche con el medio ambiente guarda 
mayor relación con el mantenimiento de la cultura y de la identidad que con 
la conservación de las condiciones ecofísicas del entorno, lo que no es óbice 
para afirmar también que sea precisamente esa relación moral-espiritual la 
que, en condiciones normales, permita a los mapuche mantener el equilibrio 
ecológico de sus hábitats. 
Por último, el ixofij mogen es un concepto ligado íntimamente con la no-
ción de newen en tanto que este concepto constituye la metáfora fundamental 
que sostiene la vida y la cultura mapuche. De ahí la retroalimentación que 
se establece entre la identidad o rakizwan, el feyentün y el Az Mapu, en la 
configuración del círculo moral que construye la noción de ixofij mogen que 
promueve un uso ético, responsable y sostenible de los recursos naturales, la 
preservación del hábitat y de la vida mapuche, la solidaridad social e interge-
neracional, el mantenimiento de la cultura y la defensa de los espacios ances-
trales de la acción de los no mapuche. Por tanto, la lucha por la conservación/
recuperación de esta especie de «energía vital renovable» resulta determinante 
a la hora de entender las reivindicaciones y el sentido que los mapuche otor-
gan a los derechos fundamentales.
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Los geh: «guardianes» del Waj Mapu
El sistema que articula los principios que contiene el ixofij mogen con las 
prácticas cotidianas se basa en la dualidad equilibrio/transgresión mediada 
por unas entidades anímicas denominadas genéricamente geh y que, según la 
apreciación de Grebe (1993/94), constituye un subsistema público de la reli-
gión mapuche, abierto al mundo no mapuche,12 para conservar la naturaleza 
y hacer un uso sostenible de los recursos de su territorio. 
La razón por la cual distintos espacios naturales son a la vez fuente de 
respeto y temor se debe precisamente a la idea de los geh o «dueños»: una 
suerte de entidades sobrenaturales encargadas de velar por el cumplimiento 
de las normas que rigen en relación con el espacio. De hecho determinados 
ecosistemas se conciben como morada de estos seres cuya misión es impedir 
la acción incontrolada de los humanos, ya que si son molestados o se accede 
indebidamente a sus dominios se comete una grave transgresión. 
El origen de los geh está en el espacio celeste (Wenu Mapu) y tienen como 
misión proteger la naturaleza silvestre, la flora y los elementos del paisaje nati-
vo. Todos los nichos ecológicos y los ecosistemas tienen sus dueños; por ejem-
plo, el geh ko es el dueño de las aguas, el de las plantas es el geh anünka, el de 
los bosques el geh mawida, etcétera. Estos «seres» pueden hacerse visibles a 
los humanos en sueños (pewma), visiones (pelotün), encuentros fortuitos (xa-
fentün) o a través del külmen individual (imagen asociada a un elemento de 
la naturaleza u objeto) que puede ser un animal con características especiales, 
por ejemplo, toros blancos, o especies híbridas de tipo zoomorfo o antropo-
morfo.
Estas entidades se identifican con el elemento que protegen, y se caracteri-
zan metonímicamente con aquello que representan; por ejemplo, el xulke es 
una manifestación espiritual con forma de cuero que vive en el agua, es un geh 
ko (Pichinao y otros, 2003: 123) que al residir en su interior o en los alrede-
dores es parte del lugar. No obstante, en torno a los geh hay gran diversidad 
regional, pues en cada zona circulan una serie de epew, que se transmiten oral-
mente y mediante los cuales se adaptan sus características y poderes (Foerster 
y Gundermann, 1996: 196).
Se podría decir que los geh son los «agentes ambientales» de este complejo 
«etnoecológico» y su eficacia se sustenta en la religión a partir de la idea de 
que los dioses y antepasados han comisionado a una serie de seres para que 
12. Grebe (1993/94) estableció una clasificación que considera que los geh constituyen 
uno de los cinco subsistemas articulados de la cultura mapuche. 
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ejerzan como intermediarios entre las personas y los dioses para salvaguardar 
el newen,13 regular el uso de los recursos naturales y velar por el cumplimiento 
de las normas, infringiendo castigos y transmitiendo enfermedades y desgra-
cias a los trasgresores de las normas del Az Mapu que rigen en relación con 
los geh:
Se habla de que cada lugar tiene su geh, cada lugar tiene su dueño. Están 
los llamados menoko, xayenko, wigkul. Todos estos lugares son mapu, pero 
tampoco están solos. Cuando uno hace cosas indebidas, desobedece algunos 
principios de nuestro pueblo mapuche, muchas veces se enferma. Eso es lo 
que se llama y conocemos como mapu küxan (Canuillan, 2000: 131).
La función de los geh es vital a la hora de establecer un uso racional y 
ético de los recursos naturales. Hay que tener en cuenta que en los biotopos 
nativos se encuentran las plantas medicinales o lawen (remedios), que son los 
elementos sagrados, que fueron concebidos por los dioses para reparar las 
transgresiones de los hombres y curar la enfermedad. 
Según Grebe (1993/94) la relación con los geh requiere de una relación de 
afecto y del seguimiento de los siguientes protocolos:
1º. Pedir permiso para ingresar a dicho dominio. 2º. Justificar por qué se ne-
cesita dicho elemento y cuánto se piensa extraer para cubrir sus necesidades 
inmediatas. 3º. Al haber obtenido lo que se demanda se debe expresar su 
agradecimiento al ngen; y cuando se intercambia con el ngen fuera del ámbito 
de la propia reducción es necesario entregar un pequeño obsequio cumplien-
do con el principio tradicional de reciprocidad. El obsequio puede consistir 
en unas migas de pan, granos de trigo o maíz o alguna pequeña moneda 
(Grebe 1993/94: 5).
La localización de los geh forma parte del mapuche kimün corriente, por lo 
que todos los mapuche están en condiciones de estar al tanto de las prohibicio-
nes que prescribe el Az Mapu en relación a cada uno de los espacios presididos 
por ellos. Por otra parte, cada mapuche inserto en su cultura y consciente de 
su identidad tiene la obligación de salvaguardar los hábitats de los geh, por lo 
que resulta necesario pedir permiso al «dueño» y realizar jejipun (rogativa con 
ofrendas) cuando se quiere acceder a un espacio o utilizar un recurso natural 
de los que allí se hallan.
13. En algunas conversaciones con ancianos mapuche hemos observado que utilizan el 
concepto de newen y geh indistintamente para referirse a los seres que habitan los espa-
cios.
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Los geh pueden aparecer en su versión opuesta, es decir, actuando como 
weküfe, cuando su función consiste en advertir o castigar las transgresiones. 
Por ejemplo, Shumpaj puede adoptar la forma de una bella muchacha o de 
una sirena que vive en el agua y mediante encantos atrae a los jóvenes has-
ta hacerlos desaparecer en sus aguas o provocar su ahogamiento. Se cuenta 
también que atendiendo al principio de reciprocidad y a la obligación de com-
pensación, el mar o el espacio involucrado acabará compensando, mediante 
alimentos (pescados, etcétera), lawen (remedios) o bienes materiales, a los 
parientes del infractor por la pérdida de la persona aprehendida. 
A veces los espíritus guardianes de los sitios sagrados irrumpen en los sue-
ños de las personas para advertirlas de las consecuencias de sus actos. En 
otras ocasiones salen a su encuentro y se manifiestan súbitamente mediante 
una acción denominada xafentün (encuentros súbitos con entidades maléfi-
cas) que provoca alteraciones en la salud. Una de las explicaciones del por 
qué de la «naturaleza» dual de los geh, es decir, de su capacidad para actuar 
como agentes benefactores o transformarse en weküfe (entidades maléficas), 
es que cuando los espacios son usados u ocupados indebidamente se marcha 
el newen y, al perder su sitio, estas entidades anímicas quedan errantes y pue-
den ser atrapadas por un kalku (brujo) y utilizados para el hacer «el mal». 
También se dice que la expulsión de los «dueños» de sus lugares habituales 
produce una concentración excesiva de fuerzas incontroladas que son difíciles 
de neutralizar, provocando un desequilibrio que puede causar daño a las co-
munidades. Esto suele ocurrir, por ejemplo, cuando se ocupa un terreno para 
fines habitacionales o productivos sin «pedir permiso» al geh. 
Catástrofes «naturales», sequías, incendios, terremotos, maremotos, etcé-
tera, pueden ser atribuidas a estas infracciones. Por ejemplo, el terremoto que 
tuvo lugar en 1960 en el territorio mapuche fue atribuido a la concatenación 
de graves transgresiones que los mapuche infringieron hacia su entorno, por 
lo que, inevitablemente, el restablecimiento del equilibrio requirió de la acti-
vación de rituales y ofrendas especiales14 para aplacar la ira de los ancestros 
y de las divinidades. La imputación de las catástrofes naturales al comporta-
14. En 20 de mayo de 1960 se produjo un terremoto en el sur de Chile que provocó 
un terrible maremoto en la zona lafkenche. El día 21 de mayo de 1960 tuvo lugar el 
sacrificio de un niño por parte de una machi para aplacar las iras de los dioses y como 
compensación por las transgresiones que los mapuche habían ejercido al territorio. Este 
hecho fue perseguido por la justicia produciendo un importante debate jurídico respecto 
a los atenuantes culturales del infanticidio. El suceso aun se encuentra en la memoria de 
los habitantes de la zona aunque existe un gran hermetismo al respecto. Para mayor pro-
fundidad en este caso, véase Cotam (2003: 683).
los derechos humanos de los pueblos indígenas160
miento colectivo por la transgresión de las normas constituye una constante 
en el pensamiento mapuche y en el de otros pueblos amerindios (Petit-Breuilh, 
2006: 51 y ss.). De hecho, muchas de las consecuencias de las intervenciones 
ambientales se atribuyen a la desaparición de los ecosistemas que alojan a lo 
geh y, por ello, en la actual coyuntura de lucha por la defensa de su medio 
ambiente, muchas actividades se orientan a proteger y respetar a los geh del 
territorio. 
Por ejemplo, en las comunidades de Ñirrimapu del sector de Makewe, los 
comuneros consideraron que antes de dar inicio a las perforaciones orientadas 
a la búsqueda de agua se debía realizar un jejipun (rogativa) y pedir permiso 
al geh ko impidiendo a los trabajadores proceder de manera irrespetuosa. Los 
miembros de la comunidad se concentraron al alba en torno a la máquina per-
foradora conformando un semicírculo orientado al Este, en la dirección de la 
salida del sol, desde donde los ancianos elevaron sus plegarias al Wenu Mapu. 
Mientras, el resto de los asistentes asperjaba y vertía muzay15 en la tierra en 
señal de ofrenda que escenificaba la reciprocidad con el geh ko. Pese al ma-
lestar de la empresa perforadora, los operarios no tuvieron más remedio que 
esperar pacientemente a que la comunidad concluyera sus rituales, cuando los 
ancianos consideraron que se había actuado correctamente con los geh.
Cosmovisión, territorio, identidad y estructura social 
La organización político-ritual y territorial fundamental es el lof mapu o lof 
che que, en la actualidad, debido a las constricciones que impusieron las con-
diciones de confinamiento, ha sido reformulado mediante su asociación a la 
figura legal de la comunidad indígena. El lof se articula a partir de la unidad 
de las familias extensas (reyñma), que constituyen la estructura básica de la 
sociedad mapuche y representan la construcción socioespacial y ritual de la 
agrupación de personas localizadas (xokinche) en un territorio prístino kiñel 
mapu («una misma tierra», «tierra compartida» o «primera tierra»),16 que 
en origen se trataba de una serie de familias emparentadas. El lof suele tener 
un nombre que define las características geográficas del lugar o refleja ciertas 
propiedades de los elementos o acontecimientos de la naturaleza que se loca-
15. Bebida típica elaborada de trigo.
16. En la actualidad esta explicación hay que contextualizarla en relación con las con-
diciones históricas que llevaron al confinamiento de la sociedad mapuche independiente 
en las reducciones que se instauraron entre finales del siglo XIX y el primer cuarto del 
siglo XX.
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lizan en ese espacio; a esto se le llama üyelmapu.17 
Las propiedades naturales del hábitat influyen en la identidad de las fami-
lias originarias de ese lugar y por tanto en la del che, a partir de las cuales los 
individuos y grupos familiares establecen una relación espiritual especial con 
su entorno cotidiano y con los seres y elementos naturales de su hábitat, cons-
tituyendo una especie de nicho «ecológico-cultural y espiritual» de referencia 
familiar. Al frente del lof se sitúa el logko, cabeza del linaje principal que se 
erige en la autoridad política y en el referente espiritual, ya que en algunas 
zonas (tal como ocurre en el área wenteche) continúa siendo el conductor del 
ritual. 
En la actualidad, el término lof mapu o lof che es una categoría sociopolí-
tica, ritual y territorial basada en la cosmovisión mediante la que los mapuche 
pretenden sustraer su organización interna de la lógica del Estado. Desde esta 
perspectiva es un concepto que pertenece al dominio de la cultura y del cono-
cimiento ancestral que denota una identidad común percibida a partir de los 
vínculos espirituales, rituales, familiares e históricos que enraízan y compro-
meten a los individuos con el territorio de referencia.
A partir del lof se articula el concepto de rewe, que actualmente representa 
el nivel más inclusivo de la estructura sociorritual y político-territorial de los 
mapuche. El nombre de este nivel proviene del poste sagrado —eje cósmico— 
que los mapuche denominan rewe y que preside el campo de gijatun (rewe, lu-
gar puro o verdadero), el cual simboliza el centro político y espiritual del terri-
torio originario. En su vertiente político-territorial, rewe se refiere al territorio 
ocupado por una serie de familias emparentadas integrantes de los diferentes 
lof que están relacionadas familiar, espiritual, social, política y ritualmente. 
Cada rewe consta de varias comunidades o lof, generalmente en número 
par, e incluye al logko principal, el que tiene mayor ascendiente dentro del 
rewe, al que se le denomina ñizol logko y es el primus inter pares de los cabe-
zas de los otros lof pertenecientes al mismo rewe: 
[El logko del rewe ] dirige 5, 6 o 7 comunidades u 8 comunidades […]; en este 
caso tienen que ser par porque dentro del concepto del gijatun existe la idea 
mapuche de la dualidad, por eso no puede ser impar, siempre tiene que ser 
par: pueden ser dos, cuatro comunidades, seis, ocho, diez, catorce comunida-
des, allí [en Xuf Xuf] existe un concepto definitivamente de logko a nivel de 
17. Algunos ejemplos los tenemos en nombres de lugares importantes de La Araucanía 
como Lumaco (agua de luma), Makewe (lugar de maki), Curarrehue (altar de piedra), 
Temuco (agua de temu), Malleco (agua de greda blanca), Ragiñtulewfu (lugar entre ríos), 
etcétera.
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orden de rewe, y ayjarewe porque es una sola persona la que dirige el gijatun 
(Luis Tranamil, 1 de julio de 2001). 
El rewe canaliza las obligaciones de reciprocidad interfamiliar, comunión 
ritual y solidaridad política. Dentro del rewe se dirimen disputas, se refuerzan 
alianzas, se renuevan lazos de amistad entre los diferentes lof y se ejerce la re-
ciprocidad con los ancestros del grupo y con las divinidades generales a través 
del gijatun. Es a través del poste sagrado que el lof entra en relación con los 
diferentes pisos del cosmos mapuche: los vivos se relacionan con los antepa-
sados muertos y se produce la transferencia de las fuerzas (newen) y espíritus 
de los ancestros desde el Wenu Mapu («la tierra de arriba») al Nag Mapu («la 
tierra de abajo»). 
El lugar donde radica el rewe o chemamuj18 se considera el lof principal, 
que es donde se localiza el gijatuwe (lugar donde se realiza el rito del gijatun) 
el cual conforma un microuniverso espacial del Waj Mapu y acapara el centro 
de la vida sociopolítica, «jurídica» y religiosa de los diferentes lof que pertene-
cen a un mismo rewe. El gijatuwe no puede ser trabajado, ni dividido, ni pue-
de ser afectado por intereses económicos; el incumplimiento de estas normas 
supone una grave transgresión que pone en peligro la armonía interna. Su es-
tablecimiento y uso está regulado por una serie de preceptos religiosos que se 
encuentran por encima de las decisiones contingentes y de las necesidades de 
los humanos: «El campo de gijatun no se puede repartir ni cultivar» (Segun-
do Jineo, Rofwe, 11 de julio de 2001). De hecho, como veremos en un caso 
concreto, la pérdida del campo del gijatun supone el declive general del grupo.
Otro concepto histórico-espacial que se deriva de los anteriores niveles es 
el denominado Wixan Mapu («territorios aliados o amigos»). Se refiere a la 
unión estratégica de amplios territorios que pertenecen a diferentes grupos 
de parentesco y comunidades rituales, pero que están vinculados por relacio-
nes de amistad y vecindad, aunque suelen tener también cercanía parental a 
través de los matrimonios y, por tanto, comparten tuwün. Estos territorios 
podían establecer alianzas estratégicas o duraderas ante determinadas situa-
ciones —por ejemplo, de amenaza—, momento en que se activaban una serie 
de protocolos políticos y rituales mediante los cuales las alianzas quedaban 
18. Este centro se marca con una estatua antropomorfa, que suele simbolizar a los an-
cestros del lugar, y que en el territorio wenteche se denomina chemamuj, o por un poste 
escalonado de madera o ramas de árboles sagrados que también se enuncian como rewe, 
en cualquier caso siempre se orientan mirando hacia el Este (origen de la vida) y simbo-
lizan el punto de comunicación entre los hombres y los dioses o ancestros y entre el Nag 
Mapu y el Wenu Mapu.
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sacralizadas de manera semipermanente a través del ayjarewe («nueve rewe»). 
Un ejemplo contemporáneo de este mecanismo es el que se produjo en el terri-
torio de Xuf Xuf a principios del año 2000, cuando diferentes lof decidieron 
activar la institución del ayjarewe para dar respuesta colectiva a los problemas 
producidos por el baipás de Temuco19 (Durán y Quidel, 1998: 135-162).
En el plano ritual el ayjarewe supone la articulación de varios gijatuwe y 
en el sociopolítico la coordinación de varios rewe, por lo que en este nivel se 
dirimen cuestiones de mayor calado que afectan en su conjunto a amplios sec-
tores mapuche y permiten articular una respuesta política más efectiva frente 
a ciertas disposiciones gubernamentales. El ñizol logko del rewe de mayor 
prestigio y pujanza recibe de los demás logko el cargo de ubmen ñizol logko 
(José Quidel, 24 de septiembre de 2002). Esta figura no incorpora un poder 
superior al resto de los jefes de otros rewe; su ascendiente se basa en su pres-
tigio personal, su capacidad de reclutamiento y la pujanza económica de su 
grupo familiar para organizar rituales y redistribuir bienes en los diferentes 
eventos sociales (kawin, gijatun, eluwün, xawün, etcétera).
La estructura social mapuche es muy adaptativa y permite movilizar nive-
les mayores en caso de necesidad o cuando la coyuntura histórica lo requiere 
sin alterar por ello sus elementos esenciales. Aun en estado de latencia, las 
instituciones mapuche contienen los elementos necesarios para ser activados y 
recomponer las bases de integración identitaria y política de todos los grupos 
mapuche, proyectándose a un nivel macrorregional mediante la coordinación 
de las identidades territoriales o futalmapu.
19. El lof de Üntüngentu se propuso realizar gijatun en diciembre de 1997, un año des-
pués de que se produjeran las acciones de resistencia al baipás de Temuco. Lo excepcional 
del caso es que no habían realizado gijatun desde 1937. La ejecución del ritual movilizó 
la estructura tradicional y permitió renovar las alianzas políticas y religiosas con los otros 
rewe del sector, reactivando la institución del ayjarewe, que simbólicamente estaba anun-
ciando un período de beligerancia contra la invasión wigka y un desmarque de la institu-
cionalidad y de los partidos políticos planteando la resistencia en términos identitarios.
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C A P Í T U L O  S I E T E
Familia, tierra y congregación: El caso de la 
comunidad de Rofwe
Como ya hemos apuntado, las tierras que ocupan las comunidades mapuche 
constituyen espacios paradójicos. Concebidas en un principio como lugares 
de postergación (Boccara y Seguel, 1999), terminaron por erigirse en los re-
ferentes culturales más importantes a partir de los que rearticular la sociedad 
y el modo de vida propio. La tesis que mantenemos en este capítulo es que 
las comunidades mapuche —además de enmarcar el vínculo entre la familia 
y la parcela familiar (ñuke mapu), haciendo de ellas las principales fuentes 
de derecho y sustento del modo de vida— constituyen el yacimiento de cono-
cimientos a partir del que los mapuche pretenden restablecer las bases de su 
autonomía como pueblo. El sentido de pertenencia a la comunidad conjuga-
do con la práctica religiosa compartida, expresada a través de la ritualidad 
—que constituye el input espiritual y cultural ancestral— ofrecen los elemen-
tos simbólicos y la geografía étnica a partir de la que los mapuche enfrentan 
los envites de la globalización y de las políticas estatales desde el nivel local.
La noción de Xokinche
Para Faron ‘trokinche’ «se usa de una manera que tiende a clasificar una 
congregación ritual, es decir, miembros de varias reducciones que participan 
regularmente en los ñillatun, ritos de fertilidad» (1969: 82, nota 21). La rea-
lidad es que hoy la congregación ritual básica se articula a partir de una sola 
‘reducción’ y de los diversos troncos familiares que viven juntos en una comu-
nidad.
Para los mapuche, la comunidad indígena es la institución política más 
relevante en la dinámica de interacción con la sociedad nacional y constituye 
el marco territorial en torno al cual demandan hacer efectivos los derechos 
humanos. Pero esta comunidad, despojada de los aditivos que le otorgan los 
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marcos legales externos, se percibe como el territorio étnico en el cual es posi-
ble reconstruir la vida mapuche desde la recreación del lof, transformando así 
el carácter funcional y alienante de la reducción indígena por un nuevo orden 
socioterritorial y espiritual acorde con el Az Mapu. 
En este proceso, el término xokinche se erige en una categoría alternativa 
clave, pues refleja de manera más fidedigna el sentido que los mapuche atri-
buyen al concepto de comunidad, pues se refiere a la gente que «vive junta» y 
que constituye la parte fundamental del lof. El xokinche, por tanto, no debe 
ser entendido como equivalente a «comunidad indígena» ya que denota un 
proyecto de vida en común diferente al del campesino chileno. La idea de 
xokinche se revela aquí como un valor que resulta clave dentro del proyecto 
de vida deseable, pues constituye la esencia de «lo colectivo» como devenir 
compartido1 en un espacio común. Esto significa también que los diferentes 
grupos familiares guardan el sentido de pertenencia a una identidad étnica y se 
encuentran vinculados con un proyecto colectivo cuyos aspectos más visibles 
se hallan en una residencia territorial mancomunada que requiere asumir unas 
normas de convivencia que regulan las actividades colectivas, los procesos 
productivos y la ayuda mutua. Por tanto, por comunidad queremos enten-
der un microterritorio en el que una serie de individuos y grupos familiares 
interactúan en diferentes planos que transcienden la dimensión individual y 
doméstica, dando como resultado un proyecto de vida mediado por la cultura 
a partir del cual se estructura la identidad del grupo local.
Para los pueblos amerindios «lo colectivo» es un elemento fundamental 
de los «derechos individuales», por lo que las normas comunitarias que velan 
por los derechos, los recursos comunales y la convivencia resultan esencia-
les a la hora de realizar una mirada intercultural de los derechos humanos, 
pues demuestran que la materialización plena de los derechos individuales de 
los comuneros, en determinadas circunstancias, descansan en el sentido de 
lo colectivo y en el manejo equitativo y redistributivo de los bienes comunes; 
en el caso mapuche podemos comprobar que valores como la reciprocidad 
o la unidad no sólo se expresan en lo referente a la tenencia material o a la 
organización de la vida, sino que forman parte de un profundo sentido moral 
y espiritual de la existencia en el que el che (la persona) sin el mapu y sin el 
xokinche resulta un ser incompleto. 
Por otra parte, la figura legal de la comunidad indígena permite al Estado 
contar con una «unidad básica» de integración en la sociedad nacional y, a 
1. La Cotam (2003: 639) utiliza, de hecho, los términos xokiñ che men como «ámbito 
colectivo». 
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través de ella, articular la participación de los mapuche en la vida nacional, 
aunque sea mediante el limitado marco que ofrecen las asociaciones funcio-
nales concebidas para facilitar la implementación de las políticas públicas. Sin 
embargo, a través de esta figura jurídica, los mapuche buscan vías alternativas 
para incidir en estas políticas y reconvertirlas según sus propios parámetros, 
necesidades y valores e intentan apropiarse de la institucionalidad externa re-
formulándola. De ahí que a través del anclaje cultural que ofrecen las tierras, 
muchas comunidades hayan emprendido el camino de transformar la comuni-
dad indígena en el kiñel mapu: unidad geocultural mínima de la territorialidad 
mapuche a partir de la que reconstruir el lof como división sociopolítica y 
ritual propia. De esta forma los comuneros mapuche tratan de sobreponerse 
a siglos de injerencia del Estado e introducir su lógica en la manera de orga-
nizar la vida, sustrayendo determinadas prácticas de la mirada de los agentes 
externos. 
Esta resignificación del espacio comunitario, como lugar autónomo, tiene 
una importancia política y jurídica capital pues guarda relación con el proceso 
de autonomía a partir de la reorganización de la estructura social y ritual des-
de la recuperación de la figura del logko y de las actividades rituales en torno 
al gijatun. Este proceso, que incorpora también una fuerte carga simbólica, 
en la práctica constituye una eficaz estrategia política orientada a proteger el 
territorio aprovechando los resguardos jurídicos que los derechos indígenas 
emergentes disponen para la protección de los espacios sagrados de las comu-
nidades, como veremos a continuación en el caso de la comunidad de Rofwe, 
el cual ofrece un modelo práctico que resulta paradigmático en relación con 
muchas comunidades contemporáneas que se resisten a ser engullidas por la 
urbanización y la asimilación cultural que impone el modelo dominante.
Caracterización del territorio y del xokinche de Rofwe
Conviene realizar una breve radiografía de la comunidad de Rofwe para ayu-
darnos a comprender de qué estamos hablando cuando nos referimos a una 
comunidad mapuche del siglo XXI sometida a la presión de la gran urbe y en 
permanente interacción con la sociedad nacional. Sólo así podemos enmarcar 
los procesos de recreación de instituciones y el uso de categorías vernáculas 
referidas al campo de los derechos humanos. Hay que advertir que este mo-
delo no agota otras tipologías posibles, como las que pueden ofrecer aquellas 
comunidades menos accesibles geográficamente y alejadas de las dinámicas 
urbanas; no obstante, creemos que el caso de Rofwe permite captar las pro-
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blemáticas y estrategias contemporáneas emergentes que pueden reconocerse 
transversalmente en buena parte del territorio mapuche, ya que este caso res-
ponde a un modelo, cada vez más extendido, que se caracteriza por la alta 
conectividad que la comunidad indígena mantiene con el exterior, bien sea 
por su situación geográfica o por su dependencia de los servicios y actividades 
de la sociedad nacional. Además, de lo que se trata es de contextualizar las 
dinámicas protagonizadas por las comunidades mapuche dentro de procesos 
y niveles más amplios que están en relación con la sociedad mayoritaria, pues 
de lo contrario resultaría difícil entender las dimensiones glocales que acom-
pañan a los conflictos y los discursos que se despliegan en estas dinámicas 
interactivas. 
La comunidad de Rofwe se conoce oficialmente por el nombre José Jineo 
Ñanco, según consta en el Título de Merced núm. 1.026 que en 1905 le fue 
otorgado a este «cacique» y a 27 personas más y en virtud del cual les fueron 
cedidas 104 hectáreas en el lugar denominado Cantera Metrenco. Se encuen-
tra atravesada por la antigua carretera Panamericana, hoy llamada Ruta 5 
Sur. En el contexto del conflicto territorial con las autoridades los datos ofi-
ciales sobre la comunidad, si es que existían, permanencían a resguardo, por 
lo que nos basaremos en un censo que elaboró la propia comunidad en 2001 
(Millaman, 2001).2
Administrativamente pertenece a la comuna de Padre Las Casas, provincia 
del Cautín, Región de La Araucanía, pero ellos se reconocen en el territorio 
histórico de Makewe y se autodenominan wenteche. Este sector está delimita-
do: al este por la carretera Panamericana Sur (Ruta 5), al norte el río Cautín, 
el río Quepe al sur y Ragiñtulewfu por el oeste. En los 200 km2 que compren-
de el territorio de Makewe se hallan unas 80 comunidades que agrupan a una 
población estimada de 10.000 personas, de las cuales el 90 % se reconocen de 
etnia mapuche (Chureo, 2001). 
Las actividades económicas y socioculturales de las comunidades de 
Makewe están muy influenciadas por la cercanía a Temuco y por la continua 
expansión de la urbanización hacia las tierras indígenas. La dependencia de 
las actividades que se desarrollan en la ciudad en relación con el sector ser-
2. Este censo fue realizado por un grupo de estudiantes de la carrera de Antropología 
de la Universidad Católica de Temuco bajo la dirección de Rosamel Millaman. Para este 
trabajo se realizaron cuestionarios cerrados a 30 comuneros, muestra que representaba el 
21% del universo. Estos datos estadísticos han podido variar sensiblemente en los últimos 
años, sin embargo nos resultan útiles para ofrecer una idea de la diversidad interna que 
existe hoy en día en las comunidades mapuche.
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vicios, la industria o el comercio, al por mayor y al por menor, así como la 
intensidad de las actividad de las diferentes instituciones del Estado, hace que 
la dinámica económica de la ciudad se erija en un importante polo de atrac-
ción para los mapuche del sector. 
La comunidad de Rofwe ha sufrido importantes variaciones respecto a los 
esquemas tradicionales, debido al impacto de las políticas públicas y la influ-
encia de la situación política y económica del país, las cuales han tenido que 
ser manejadas con distintas estrategias a lo largo de su historia. El proceso de 
reducción acaecido en el siglo XX fue, sin duda, el que más impactó e influyó 
en la transformación de la sociedad indígena desde la pérdida de la inde-
pendencia (Titiev, 1951; Faron 1969; Stuchlik, 1999; Bengoa, 2002; Vidal, 
1999). A ello hay que sumar el impacto de diferentes legislaciones y políticas 
públicas orientadas a asimilar a los indígenas. No obstante, Faron ya advirtió 
de que los mapuche tendían a persistir en sus formas de articulación socioter-
ritorial y tradiciones pese a los cambios forzados (1969: 73), percepción en 
la que coinciden autores contemporáneos casi medio siglo después: «las fa-
milias, la sociedad y cultura mapuche demuestran una serie de características 
estructurales que les confieren una capacidad de resistencia cultural muy alta 
frente a las modernizaciones que el país está llevando a cabo» (Bengoa, 1996: 
10-11). 
El xokinche de Rofwe se compone de 31 familias que agrupan a un total de 
143 personas, de las cuales 67 son mujeres y 76 hombres. Según las categorías 
estandarizadas, la población activa (mayores de 20 años) está compuesta por 
78 personas, de las que 42 son hombres y 36 mujeres. 
Respecto a las mujeres, 31 son «dueñas de casa», una regenta una peque-
ña tienda de alimentos junto a la carretera («boliche Wigkul») y un número 
variable trabaja en Temuco o en Santiago. Los hombres en su mayoría se de-
dican a la agricultura, aunque la distribución que hace el censo establece que 
9 son parados,3 un artesano, 14 agricultores, 11 temporeros, un pensionista, 
cuatro técnicos y dos profesionales.4
La composición étnica delata claramente que la diversidad interna es un 
rasgo característico de la comunidad mapuche contemporánea: de las 30 per-
sonas entrevistadas, 24 se declararon mapuche, 5 mestizos y una no indígena. 
3. La catalogación que hace el censo de cesantes, se refiere más a la escasa rentabilidad 
de la tierra para mantenerse o la estacionalidad del trabajo agrícola que a la ausencia de 
actividad laboral.
4. El censo no incluye en el tejido productivo a la mayoría de las mujeres, niños y ancia-
nos, aunque estos segmentos tienen gran importancia en la economía doméstica.
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Bengoa (1996: 9) señala que se observa que en las comunidades cada vez viven 
más personas que en los censos nacionales se declararon no mapuche y que es-
tán plenamente integrados en la comunidad indígena. Stuchlik (1999 [1976]: 
35) ya señaló este fenómeno cuando afirmó que los no mapuche que viven 
en las comunidades indígenas no están considerados wigka, al haber adop-
tado formas de vida mapucheizadas y mantener relaciones de cooperación y 
convivencia propias de la cultura —y en muchos casos de parentesco— que 
hacen que su consideración como personas no mapuche no sea vista de forma 
excluyente sino que se exprese en claves fraternales y de buena vecindad. Una 
de las personas que se declaró no mapuche, junto con otra de las que se iden-
tificaron como mestizas, sólo hablan castellano, mientras que el resto son 
bilingües (castellano-mapuzungun). Entre los mapuche, cuatro sólo hablan 
castellano, mientras que 20 lo hacen en ambas lenguas. 
La existencia de profesionales y técnicos viviendo en Rofwe es un dato 
relevante para entender la idiosincrasia de esta comunidad y el grado de in-
teracción que existe entre las comunidades y la sociedad nacional. Por otra 
parte, la historia de Rofwe y la biografía de muchos de sus componentes se 
encuentra íntimamente ligada a la lucha por la defensa de la tierra, a lo que se 
suma, debido al carácter combativo de la comunidad, una serie de vicisitudes 
personales por las que tuvieron que transitar algunos comuneros durante el 
régimen militar de Pinochet (exilio en el extranjero, participación en movi-
mientos políticos, alejamientos, etcétera). A partir de estos acontecimientos, 
motivados por el tipo de relación que se establece con la sociedad dominante, 
penetraron elementos y discursos externos que fueron apropiados por la co-
munidad y que han contribuido a conectarla con el exterior y a dotarla de una 
serie de recursos y narrativas de inestimable eficacia para articular la resisten-
cia y ofrecer respuestas políticas a sus problemas, y es ahí donde es posible que 
existan diferencias sustanciales entre comunidades. 
Respecto a la educación, el Censo de Población de 2002 señala que la exten-
sión de la educación básica entre los niños mapuche se ha generalizado, pese 
a que el tiempo de escolarización de los mapuche es menor que el del resto del 
país y el nivel de abandono escolar es más elevado que el del conjunto nacio-
nal. En Rofwe los menores de catorce años asisten a las escuelas nacionales del 
sector de Makewe o se encuentran escolarizados en Temuco. Sin embargo, al 
llegar a la enseñanza media se produce un punto de inflexión, ya que no hay 
centros (tampoco de formación profesional) en las comunidades de Makewe, 
por lo que los jóvenes que pretenden continuar con los estudios medios deben 
hacerlo en Temuco u otras ciudades de La Araucanía, con el consiguiente des-
gaste económico de las familias, las cuales tienen que prescindir de la ayuda 
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de los hijos durante gran parte de la semana, y el desapego que esta situación 
provoca en los jóvenes respecto a las actividades cotidianas de la comunidad.
Respecto a la educación formal se detectan dos tendencias muy marcadas 
en las familias mapuche. Por una parte, existe cierta propensión a orientar 
a los hijos mayores varones al trabajo del campo cuando hay posibilidades 
reales de vivir de él y cuando la familia está en posesión de las tierras sufici-
entes; por otra, viven con gran angustia las carencias económicas que tienen 
para proporcionarles una formación adecuada a sus hijos, tanto universitaria 
como técnico-profesional, en su afán por procurarles «un futuro dentro de la 
sociedad chilena». 
En los últimos años, las políticas indigenistas en las regiones mapuche han 
acrecentado el interés de los padres por la formación de los hijos debido a 
las expectativas que generan determinados proyectos y políticas públicas que 
demandan de profesionales y mediadores. En otros casos las motivaciones 
son distintas, pues los jóvenes pertenecientes a las familias más sensibilizadas 
y comprometidas con sus derechos valoran la necesidad de poder contar con 
técnicos y profesionales propios para defender sus intereses y construir la au-
tonomía. 
La reyñma: núcleo central de la sociedad mapuche
En esta sección nos ocuparemos de la noción de familia mapuche en tanto 
que constituye la célula básica de la estructura social y la primera institución 
que aporta la identidad cultural, la salud, garantiza la subsistencia y ofrece 
seguridad y protección a los individuos5 frente a las amenazas externas. En 
este aspecto la cultura mapuche participa plenamente del espíritu de la Decla-
ración Universal para la cual «la familia es el elemento natural y fundamental 
de la sociedad y tiene derecho a la protección de la sociedad y del Estado» 
(artículo 16.3). 
La familia (el parentesco) y la relación con el territorio son claves en la fun-
5. Para Stuchlik (1973: 25) con la inmovilización en reducciones la autoridad del logko 
para redistribuir tierras quedó anulada en dos generaciones, por lo que el grupo de resi-
dencia dejó de ser la unidad básica del sistema político administrativo mapuche, dejando 
paso a la familia. En los años sesenta y setenta del siglo XX, la seguridad del individuo, 
el respeto para su persona y sus bienes dejaron de ser garantizados por el grupo y por su 
jefe y pasaron a depender de las leyes chilenas. En resumen, el grupo familiar sustituyó al 
grupo de residencia en relación a las relaciones de obligación y las referencias identitarias 
básicas. 
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damentación de los derechos de los individuos, ya que articulan las relaciones 
sociales y rituales y establecen las obligaciones que los che deben tener con sus 
pares y con el resto de los seres que componen su universo. Se podría decir 
que en la sociedad mapuche familia y territorio constituyen las principales 
fuentes de derecho. De ahí que las medidas encaminadas a proteger la familia 
mapuche resulten precondiciones para la efectividad y el goce de los derechos 
humanos individuales y colectivos del pueblo mapuche. 
El fundamento cosmovisional de la familia mapuche se erige a partir de 
la creencia en la «familia ancestral» que es la encargada de preservar la tra-
dición (kimün) y reproducir la vida. El modelo de familia está configurado a 
partir de la tétrada celestial: pareja de ancianos (fucha chao y kushe chao), 
depositaria y transmisora de la cultura ancestral (kimün), y de jóvenes (weche 
wenxu y ulcha zomo), que encarnan la reproducción de la vida. El relato 
mítico del Xeng Xeng y Kay Kay difunde que esta doble pareja constituye el 
punto de partida de los mapuche «actuales» siendo los fundadores míticos 
de los diferentes linajes que se identifican a través del küga. A partir de este 
mito se modula un sentido de parentesco simbólico que otorga una identidad 
panmapuche genérica que establece obligaciones de reciprocidad en relación 
con el mantenimiento de la cultura y el territorio. En la práctica esta identidad 
opera sobre todo en la arena política transcendiendo las parcialidades y se 
moviliza en determinadas situaciones y contextos vinculados con los derechos 
territoriales y culturales.
Al margen de los cambios que se han producido en las estructuras familia-
res creemos que la categoría de familia mapuche tradicional que manejamos 
en este trabajo debe ser entendida como institución de referencia simbólica 
e ideológica más que como categoría sociológica. Por ello para referirnos al 
grupo emparentado residencial que puede incluir a uno o varios grupos do-
mésticos nos hemos decantado por el término reyñma (familia extensa: «los 
que tú puedes tener a tu lado»). Desde esta perspectiva la reyñma es la insti-
tución en torno a la cual se articulan los procesos de participación y de toma 
de decisión que rigen la vida comunitaria y constituye el nivel elemental para 
la preservación de la cultura a través de los procesos de endoculturación. La 
pertenencia a una determinada reyñma reconocida por los demás por sus vín-
culos territoriales y espirituales, otorga derechos y confiere obligaciones ya 
que constituye la institución socio-ritual elemental que permite la inserción de 
los individuos en los círculos de reciprocidad a partir de los cuales se moviliza 
la ayuda mutua y se establecen los vínculos de cooperación con otras unida-
des domésticas, otras comunidades y con la sociedad nacional. Como señala 
Faron: «La familia mapuche no está sola, además de los corresidentes de la 
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comunidad de la reducción, está unida, por un lado, al mercado y, por el otro, 
a la gran comunidad» (1969: 75).
De todas formas esta representación ideal de la reyñma desde la que teó-
ricamente se erige la sociedad mapuche no puede ocultar los cambios que se 
han producido en las estructuras familiares, pues la tendencia hacia la familia 
nuclear ha sido una constante desde la reducción, como demuestra el censo 
de población de 2002 en el que en el 58,1% de los hogares indígenas predo-
mina la familia nuclear (INE-Chile, 2002). Los cambios experimentados se 
reflejan también en los términos utilizados por los mapuche para referirse a 
la parentela directa. Nombres como xokinche (familias emparentadas que 
viven juntas) o reyñma han sido desplazados y resignificados por otros, como 
füren: «familia directa, los que viven juntos en una casa, la familia afectiva» 
(José Quidel, 24 de septiembre de 2002), pues hoy lo más habitual es encon-
trar una especie de familia nuclear híbrida que responde a una mixtura de 
formas occidentalizadas y tradicionales (semiextensas, familias monoparen-
tales y uniones de hecho). Por tanto, sería un error tomar el término füren 
como un calco de la familia nuclear de tipo occidental, ya que los núcleos 
familiares pueden estar compuestos, además de por los padres e hijos, por 
abuelos y nietos, tíos o tías solteras, sobrinos huérfanos u otras combinacio-
nes entre estas opciones. 
Parece más correcto definir el término füren como la familia afectiva más 
próxima, el círculo íntimo que hace efectiva la protección social y ofrece segu-
ridad a los individuos y la que se encarga de transmitir la cultura, en realidad 
se trata de un término de carácter afectivo que desde el punto de vista de la 
estructura social mapuche de corte tradicional bien podría equipararse a la fa-
milia elemental que habita una misma casa o ruka che, en referencia al grupo 
que —simbólicamente— vive junto en la vivienda tradicional: la ruka, unidad 
residencial ubicada en la parcela del jefe de hogar. 
En este nivel, la ruka (la casa paterna) es el eje organizador que establece 
la relación ideológica entre la tierra, la familia, la comunidad y la cosmo-
visión y resulta el espacio clave de endoculturación del grupo doméstico a 
partir del que se transmite la lengua, el kimün y se prepara al individuo para 
participar en las actividades interfamiliares, que son las que generan vínculos 
afectivos y sociales (por ejemplo, participación en el gijatun, el eluwün, etcé-
tera), y mediante los cuales se va erigiendo la persona social y solidificando 
la identidad cultural. La ruka (o la construcción que la sustituye con idéntica 
función) ofrece también un importante simbolismo a partir de la cosmovisión 
mapuche: el techo representa el espacio celeste y el suelo la superficie de la 
tierra —que incluye la alegoría del küxal (fogón) como entrada al inframundo 
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o como canal de comunicación con el espacio celestial a través del humo— 
configurando en conjunto la mitad superior del universo.
La reyñma como garante de los derechos en el contexto comunitario
Cuando se interroga a los comuneros mapuche sobre las causas de la situa-
ción social y económica que padecen las comunidades, éstos las atribuyen 
al debilitamiento de los referentes colectivos y al repliegue de los individuos 
hacia un núcleo de parientes cada vez más reducido. La política de división 
de tierras, los reiterados intentos de asimilación del Estado y la intervención 
de las distintas confesiones religiosas, junto con muchas de las políticas públi-
cas implementadas en las comunidades, han perseguido la individualización 
y privatización de la vida y, con ella, la desintegración de la colectividad. 
El objetivo perseguía la nuclearización de los grupos familiares e instalar la 
idea de propiedad privada para descomponer el «ser» indígena reduciendo el 
sentido de lo colectivo a una mera comunidad funcional de intereses y dando 
preeminencia a la consideración jurídica de la familia «occidentalizada» desde 
el derecho positivo para reforzar los procesos de asimilación: 
La solidaridad se ha perdido, existe un individualismo colectivo. La familia 
sólo se ayuda entre sí. Se estancó el proyecto colectivo; esto viene desde la 
escuela, donde se introduce un concepto externo de las normas de ayuda y se 
educa a los jóvenes en la competitividad (Luis Tranamil, Rofwe, 15 de julio 
de 2002).
De hecho, muchas personas piensan que la vida mapuche y la solidaridad 
interna existen a partir de las familias debido a la decadencia de la comunidad 
como proyecto colectivo y es, precisamente, a partir de las relaciones interfa-
miliares que persisten formas de solidaridad y de ayuda mutua: 
La vida comunitaria colectiva ya no funciona en las comunidades, tiene que 
ser en forma familiar o dos familias con buen contacto para emprender una 
actividad. Pero la comunidad en su conjunto es muy raro porque hoy día ya 
está el individualismo en la comunidad, y todo eso se ha fomentado a través 
de leyes, por ejemplo como en 1978 que se les dividió la tierra a los mapuche 
y esta es la situación que hay hoy en día (Wilma Maliqueo, Rofwe, 30 de 
junio de 2001).
Al preguntar por el concepto de solidaridad y seguridad personal en las 
comunidades mapuche, las personas entrevistadas remiten a la familia como 
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el principal capital que tiene un individuo para hacer frente a los avatares de 
la vida:
La familia es un conjunto mutuo, ahí tiene la fuerza uno, cuando hay una 
familia sigue luchando, los mapuche [con la desestructuración familiar] han 
perdido mucho» (Andrés Lemuñir, Plom Makewe, 16 de agosto de 2002).
La familia es el fundamento de la existencia de quienes la componen. Es lo 
más importante del contexto de constitución de una comunidad (Luis Trana-
mil, Rofwe, 15 de julio de 2002).
Respecto a cuáles son los beneficios de la vida colectiva y qué institución 
garantiza la seguridad a las personas en la comunidad, los testimonios de los 
dirigentes nos remiten de nuevo a la familia: «La seguridad es el compromiso 
de cuidados en el interior de la familia. El que vela por la seguridad es el jefe 
de hogar» (Luis Tranamil, Rofwe, 15 de agosto de 2002).
En la mayoría de los mapuche entrevistados no encontramos un discurso 
reivindicativo que demande al Estado políticas asistencialistas o servicios so-
ciales de forma prioritaria, ya que consideran que la salud, la atención a la 
infancia o a los ancianos no es un ámbito de la responsabilidad del Estado 
sino del grupo familiar y de la comunidad. Los relatos confluyen en centrar 
las demandas al Estado a condiciones políticas, jurídicas y materiales que per-
mitan a los mapuche sostener sus propios mecanismos de protección social y, 
en este sentido, la tierra y la familia constituyen los pilares básicos para «vivir 
tranquilos», que es la expresión que más se suele utilizar para definir una 
situación equiparable a lo que definiríamos como un «estado de bienestar». 
Las diferentes conversaciones mantenidas con ancianos del sector de 
Makewe revelan que entre sus principales temores no se encuentra la soledad 
o el miedo a ser relegados y carecer de los medios económicos para afrontar 
la vejez, siempre que se den las siguientes condiciones: que el grupo familiar 
se mantenga unido, que se conserve la tierra y que se sigan las pautas de vida 
consideradas cultural y moralmente «correctas». De hecho, la soledad y la 
dependencia se identifican más con las zozobras que provoca la situación de 
descomposición o decadencia cultural y económica de la comunidad que con 
el miedo a quedar abandonados por la sociedad o arrinconados por el «pro-
ceso productivo»: «los mapuche no dejan botados a sus ancianos ni a sus ni-
ños. ¿Por qué iba a tener miedo a quedarme sólo? Aquí se coopera, no te dejan 
botado (Andrés Lemuñir, Plom Makewe, 16 de agosto de 2002).
El énfasis del problema se pone en la ruptura de los principios de recipro-
cidad y redistribución a partir de los que se establece la obligación moral de 
no abandonar a los viejos ni a los niños. La ética colectiva favorece que per-
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sonas que han perdido a sus familiares queden al cargo de otras familias de la 
comunidad. Hay que tener en cuenta que los modelos occidentales de tutela 
e internamiento están mal vistos por los mapuche, pues se entienden como 
abandonos. Tanto si se trata de ancianos o niños, resulta inconcebible su se-
gregación de la vida cotidiana, tal como manifestaba una joven de Rofwe: 
«llevar a un anciano a una residencia es cruel» (Kelv Tranamil, Rofwe, 11 de 
julio de 2001).
Los ancianos, lejos de ser elementos pasivos y una carga para la sociedad, 
son actores centrales de la vida comunitaria y permanecen activos hasta casi 
el final de sus días; de ahí la seguridad y consideración de que gozan. Cons-
tituyen el segmento que cuenta con mayor respeto dentro de la comunidad. 
Son los que conservan y reproducen el kimün, por ello cuentan con un fuerte 
ascendiente en relación con los procesos de toma de decisión, intervienen ac-
tivamente en el gobierno de la comunidad a través de los consejos o gülam 
y cumplen importantes funciones educativas; se puede afirmar que, en cierta 
manera, la senectud representa la perfección social del che. 
Por otra parte, proliferan los hogares en los que los niños se encuentran al 
cuidado de los abuelos mientras que los padres trabajan o residen fuera de la 
comunidad. Esta alternativa es particularmente frecuente entre las madres sol-
teras que han marchado a trabajar a las ciudades como empleadas domésticas, 
que es la ocupación dominante (Willson, 2001), y que suelen dejar a sus hijos 
en la comunidad de origen a cargo de la familia paterna. En otros casos los en-
vían por temporadas a la comunidad de los abuelos, para evitar el desarraigo 
o para mejorar su salud y su alimentación. Entre las mujeres se encuentra muy 
arraigada la percepción de que la calidad de vida y la seguridad es mayor en la 
comunidad que en los barrios pobres de la ciudad, que son en los que residen 
habitualmente. Además, la tutela que ejercen los abuelos en la educación y la 
transmisión de la cultura suelen ser determinantes a la hora tomar este tipo 
de decisiones. La situación de desarraigo y extrañamiento que sufren muchas 
mujeres emigrantes (Eyzaguirre y Herborn, 2001: 198-199) hace que éstas 
se ocupen de que sus hijos refuercen los vínculos culturales y afectivos con el 
lugar de origen y es mediante los abuelos que los niños son incorporados a la 
comunidad, manteniendo a través de ellos los derechos familiares, no sólo los 
de herencia, sino también los inherentes a la calidad de mapuche, es decir, el 
deber (derecho) de participación progresiva en los asuntos colectivos.
En general, por paupérrimas que sean las condiciones económicas en las 
comunidades mapuche, es bastante improbable el abandono de los niños o 
de los ancianos, aunque en la situación actual muchas comunidades ofrezcan 
una imagen que dista mucho del modelo ideal que propugna la ética cultural. 
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No encontramos una única respuesta a las situaciones de desestructuración fa-
miliar que sea fácilmente extrapolable; únicamente pudimos constatar que la 
mayoría de los casos observados en los que se detectan situaciones de abando-
no o indigencia se dan en los núcleos urbanos y se corresponden con personas 
que han marchado a las ciudades, han abandonado la cultura y no mantienen 
los lazos con la comunidad de origen y, en general, sufren de un cierto estig-
ma a causa de su comportamiento. Por otra parte, el elevado índice de niños 
dependientes de las instituciones estatales de beneficencia y protección social6 
que pertenecen a familias urbanas desestructuradas vendría a respaldar la hi-
pótesis de que la familia mapuche inserta en la comunidad  —que conserva 
determinadas pautas culturales que favorecen la reciprocidad y la ayuda mu-
tua— opera como un factor protector frente a la extrema pobreza y la mar-
ginación, por lo que el empoderamiento y el refuerzo de la reyñma se torna 
la estrategia más eficaz y deseable para los mapuche a la hora de solventar la 
exclusión social, al menos más que cualquier otra propuesta que remita a la 
beneficencia o a la intervención de los servicios sociales estatales. 
Por ejemplo, en Rofwe, en todos aquellos hogares que presentan un perfil 
más o menos tradicional se verifica la preferencia por la vida en comunidad 
y la relación con la tierra como la mejor manera de garantizar la protección 
y la seguridad de sus miembros. La familia se considera un baluarte respecto 
a las incertidumbres y «peligros» que ofrece el mundo urbano y la vida lejos 
de la comunidad y de los espacios de referencia. La vida comunitaria, el pre-
dio familiar y la proximidad a los parientes se perciben como un factor de 
tranquilidad, seguridad y bienestar incluso entre los más jóvenes, pese a las 
contradicciones que esto conlleva y a la fuerte atracción que ejerce la sociedad 
de consumo y la vida urbana. Las conversaciones mantenidas con los jóvenes 
de esta comunidad refuerzan la idea de que cada día son menos los jóvenes 
proclives a dejar atrás la vida mapuche y vivir permanentemente en la ciudad, 
alejados de la comunidad y de sus parientes. Las razones esgrimidas por una 
joven a este respecto remitían a la tranquilidad, la salud y el contacto con sus 
paisajes afectivos: «en el campo hay silencio, es sano y se está en contacto con 
la naturaleza. Los ricos y las empresas quieren vivir aquí, en el campo, enton-
ces ¿por qué íbamos a querer nosotros vivir en una ciudad?» (Marisol Jineo 
Antinao, 4 de julio de 2001). 
A algunos jóvenes la mera idea de tener que abandonar forzosamente la 
tierra familiar, bien sea por estudios, trabajo o cuestiones matrimoniales, les 
6. Comunicación personal de Karina Núñez, Junta Nacional de Auxilio Escolar y Becas 
(Junaeb) de la Región de La Araucanía (abril 2004).
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resulta traumática. Una joven estudiante de Rofwe que residía parcialmente 
en la ciudad nos reconocía que extrañaba mucho la comunidad y que estaba 
deseando acabar los estudios para volver a vivir en el «campo». Incluso la 
experiencia que supuso la ausencia temporal le había hecho cuestionarse su 
futuro sentimental, debido a que el matrimonio podía suponer el abandono 
definitivo de la comunidad obligada por la pauta de residencia virilocal:
A mí me gustaría vivir toda la vida en la comunidad, o sea, hacer mi vida nor-
mal. Porque, no sé, me gusta mi vida en Rofwe; es mi casa, mi vida, mis cos-
tumbres, mis amistades. Pero culturalmente las mujeres estamos destinadas a 
irnos a la comunidad del esposo que vamos a tener. Yo creo que es un poco 
cruel, de repente, es ir a un lugar donde no conozco a la gente o a lo mejor 
peligroso. Creo que por lo que he dicho antes de conservar la cultura, sería 
como ir en contra de lo que pienso. O sea, hay que aceptar las cosas positivas 
y negativas. [...] Mi aspiración no es casarme, no es mi máximo sueño en todo 
caso. Pero tener una familia es como... lo que va a ser de mí, pues si no tengo 
familia, qué va a ser de una... como lo que va a seguir de mí (Kelv Tranamil, 
Rofwe, 11 de julio de 2001). 
En la coyuntura marcada por la globalización y el avance del neoliberalis-
mo en los campos de La Araucanía, parece cobrar actualidad la proyección 
de Faron respecto a que de nuevo las comunidades se encuentran ante una 
«fase de equilibrio estructural» (1969: vii). Comprobaremos hasta qué punto 
es así a partir de algunos casos observados en el sector de Makewe, mediante 
los cuales podremos ver que, enmarcados en el proceso de emergencia étnica, 
existe una clara tendencia de los mapuche a recrear sus instituciones sociales 
y valores fundamentales básicos para hacer frente a los peligros que vienen de 
fuera y resistir a los envites de la globalización a partir de la reconstrucción 
integral de la sociedad mapuche. Un elemento que resulta clave en este proce-
so es la recuperación y reactivación del complejo ritual.
Como ya hemos visto, la unidad social y el concepto clave en la repro-
ducción de la vida mapuche es la reyñma, por lo que debemos hacer un bre-
ve itinerario por la realidad que se ha ido imponiendo desde el proceso de 
reduccionamiento. Volviendo a Faron (1969: 143), a partir de los patrones 
que observó en las comunidades de la provincia del Cautín, los mapuche 
nacen en una familia elemental o nuclear, formada por el padre, la madre 
y los hermanos, con los que se identifica mientras viva en la residencia pa-
terna. Una vez que se casa vive con su nueva familia elemental pero sigue 
siendo miembro de un grupo doméstico compuesto por todas las unidades 
elementales.
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Lo cierto es que las condiciones de vida, la presión externa, los procesos 
migratorios y las estrategias de supervivencia han dado como conclusión mo-
delos familiares diversos bien distintos a los tradicionales o a los descritos 
por los antropólogos. No obstante, pese a esta realidad, lo que se observa en 
la actualidad es la capacidad de adaptación que históricamente los mapuche 
han presentado a los cambios sociales y culturales, y la creatividad con la que 
se resisten a quedar subsumidos en la sociedad general arrastrados por las 
presiones que ejercen los modelos hegemónicos, de ahí que las estrategias de 
reintegración consensuada de las «irregularidades» a los patrones culturales 
«tradicionales» han caminado paralelas a los envites que la sociedad mayori-
taria ha ejercido a la sociedad mapuche. 
Por otra parte abundan ejemplos creativos de movimientos de resistencia y 
revitalización cultural orientados a la reestructuración del tejido sociocultural 
que permiten a las comunidades participar de una serie de las dinámicas que 
constituyen importantes vías de penetración de los discursos occidentales. Por 
ejemplo, los movimientos demográficos y los procesos de retorno al territorio 
traen consigo un flujo de ideas en las que los derechos humanos y los derechos 
indígenas dan consistencia a las reivindicaciones históricas que antaño se ex-
presaban mediante otras narrativas. Se podría decir también que los procesos 
de rearticulación de la familia tradicional mapuche beben de las fuentes ideo-
lógicas que emanan del discurso étnico y el de los derechos humanos de los 
pueblos indígenas.
Por ejemplo, tenemos el caso de retorno a la comunidad indígena de algu-
nos líderes políticos procedentes de la «diáspora» mapuche, que habían que-
dado desligados de sus comunidades de origen al salir huyendo de la represión 
o al vincularse al activismo político con otros territorios cuando los militares 
promovieron la legislación de división de las comunidades. En ocasiones el 
activismo político fue reinterpretado por la comunidad receptora dentro de 
la ética que promueve la reciprocidad revirtiendo en la creación de fuertes 
vínculos afectivos y de parentesco ritual. Durante el periodo de normalización 
democrática de Chile algunas comunidades mapuche comenzaron a recompo-
ner el tejido social que había sido deteriorado por la represión y las políticas 
antimapuche promovidas por los militares e integraron en la comunidad a 
personas con las que habían mantenido relaciones políticas durante la época 
de la dictadura militar. 
El retorno de estos dirigentes a la comunidad mapuche no implicaba una 
vuelta a la economía campesina, pues en los casos observados se desempeña-
ban en diversas actividades profesionales desvinculadas de la agricultura. Al 
no depender de la tierra para vivir, pudieron instalarse en parcelas de redu-
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cidas dimensiones y de baja productividad agrícola. Además, al tratarse de 
personas con prestigio dentro del mundo mapuche y con dominio de diversos 
registros, su integración en la comunidad fue sencilla. Por otra parte, su ba-
gaje en el mundo no mapuche aportaba un «capital social» de gran utilidad 
para atraer capital económico a la comunidad: las destrezas intelectuales y los 
contactos de los nuevos miembros dentro del contexto en el que los mapuche 
se encuentran inmersos resultan de mucha utilidad. De hecho, la comunidad 
receptora obtiene una posición ventajosa respecto a otras para manejar los 
acontecimientos y las presiones externas, ya que se encuentra con más posi-
bilidades para acceder a ámbitos y recursos de la vida nacional que pueden 
resultar capitales en los conflictos o en la captación de recursos. 
Como este proceso se enmarca dentro de la estrategia emprendida por una 
parte del movimiento mapuche urbano orientada hacia el retorno al territorio 
(Ancan y Calfio, 2000: 906-914), la integración sigue unas pautas marcadas 
por la reactualización y recreación de la tradición, por eso se recurre a fórmu-
las históricas renovadas y a prácticas que hasta entonces se encontraban en 
franco retroceso, como por ejemplo: construir la casa con ayuda de amigos y 
familiares (mingako), celebrar el rukatün o casarse por el rito del mafün. Lo 
que resulta crucial en estos procesos es la revitalización de rituales que habían 
caído en desuso, pues estos se muestran esenciales en la idea que persigue el 
renacimiento del lof, a partir del cual rearticular cultural y socioterritorial-
mente la sociedad mapuche desde la base. Éste es el motivo por el que las co-
munidades que se encuentran vinculadas a estos procesos adquieren prestigio 
frente a otras que se consideran «debilitadas» debido a que la recuperación de 
la cultura y el ordenamiento ancestral constituye un indicador público de su 
buen estado de «salud». 
Estos ejemplos vienen a poner en evidencia la fuerza que contienen deter-
minados valores e instituciones mapuche y la operatividad práctica de la cul-
tura tradicional para solventar situaciones modernas, cuyas reformulaciones 
no suponen ninguna pérdida de autenticidad, en tanto que éstas se guían por 
una serie de razones prácticas pero tienen como objetivo resguardar principios 
compartidos que exceden a la contingencia. Por ejemplo, desde el punto de 
vista tradicional, al hombre que se va a vivir a la comunidad de la mujer se 
le denomina anakon, es decir «allegado», apelativo que tiene connotaciones 
negativas, máxime en una sociedad de fuerte tradición patriarcal marcada por 
la regla de residencia patrilocal y la exogamia, por lo que el hecho de que un 
hombre se quede a vivir en la tierra de la esposa denota pobreza y dependencia 
de la mujer. Al no contar con su propia tierra, el hombre puede ser cuestiona-
do en su valoración personal, pues se le considera una especie de «mantenido» 
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y esta etiqueta, tradicionalmente mal vista, queda por muchos años en la me-
moria de la comunidad, tal como nos contaba una joven de Rofwe: 
De hecho, a mí no me gusta mucho el que tenga que ir a la tierra del esposo 
a vivir, pero ver cuando el esposo llega a la tierra de la mujer es como mal 
mirado de repente, a él le dicen anakon, porque no está en su tierra sino que 
la tierra es de la mujer [...] Siempre le dicen... en el historial de la comunidad: 
no, él no vivía acá, él era anakon, se vino a la tierra de la mujer. Es como que 
lleva esa etiqueta. Hay personas que ya murieron, pero esa familia, ese ape-
llido era anakon; o sea es la tierra de la mamá o de la abuela, el marido o el 
abuelo se vino de anakon acá... a lo mejor… no es que esté mal visto, es que 
siempre está ahí (Kelv Tranamil, Rofwe, 11 de julio de 2001).
Sin embargo, en determinadas cuyunturas el rol del varón «allegado» lejos 
de verse disminuido en su condición de jefe de hogar, que es el que da pleno 
derecho a participar en los procesos de toma de decisión, adopción de roles, 
etcétera, es valorado y reconocido socialmente. Aquí la procedencia no altera 
en lo profundo la esencia simbólica de la estructura social, siempre y cuando 
el proceso de integración se haya hecho correctamente y cuente con la bendi-
ción del resto de los miembros de la comunidad. En este caso, «la adopción 
del forastero» constituye un plus para el colectivo, ya que su valor añadido 
puede reportar más beneficios que los que en otros tiempos ofrecía el sistema 
de circulación de mujeres, esto es, contactos en la sociedad nacional, destrezas 
intelectuales, prestigio ante otras comunidades, alianzas políticas externas, 
conocimiento de la burocracia estatal, etcétera. 
El matrimonio (kurewen)
El matrimonio resulta una institución básica para acceder a los derechos en las 
comunidades mapuche. Para las personas adultas es el estado social óptimo e 
implica un cambio radical en el estatus de los individuos dentro de la estructu-
ra social, pues cuando se constituye un nuevo hogar sus integrantes obtienen 
derechos (obligaciones) plenos en la comunidad, los cuales son distintos y 
específicos para el hombre y para la mujer. 
Oyarce (1989: 34) señala que los mapuche consideran el verdadero ma-
trimonio como el hecho de vivir juntos y que las familias de ambos cónyuges 
estén de acuerdo. La unión queda sellada definitivamente y reconocida ante 
la comunidad con la llegada del primer hijo, pues consideran que tener hijos 
es el estado natural del matrimonio, ya que la reproducción de la vida y de la 
tradición constituye una obligación moral, tal como expresa esta joven:
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La familia es muy importante en la sociedad mapuche. O sea, el resto [de la 
estructura social] parte de la familia: cómo se organiza un lof, un ayjarewe, 
etc. Todo parte de la familia. Yo tendría una familia para ver cumplidas al-
gunas de mis metas, porque yo creo que tener una familia bien constituida y 
llegar a tener hijos y formarlos bien es muy importante para todas las mujeres 
mapuche. Yo creo que para poder seguir..., yo por lo menos, mi recuerdo, mi 
memoria, tengo que tener una familia; y no es porque tenga obligación, pero 
a mí me gustaría tener una familia bien constituida, a lo mejor no con hartos 
hijos, pero me gustaría tenerlos. Yo creo que algún día a través de mi familia, 
algún día mis nietos hablarán de nosotros como nosotros hablamos de un ca-
ballero que se llamaba José Miguel Tranamil, que mi abuelo no nos ha sabido 
explicar exactamente quién era, pero él era el bisabuelo o tatarabuelo de mi 
papá. Siempre tratamos de preguntar quién era, y qué hacía, cómo era, por-
que escuchamos que había sido muy importante, que había matado a unos 
capitanes españoles (Kelv Tranamil, Rofwe, 10 de julio de 2001).
El mafün es la institución vernácula que define el verdadero matrimonio 
mapuche7 y que en otro tiempo articulaba las relaciones sociales, políticas 
y rituales entre las familias. Este término se ha traducido trivialmente como 
«pago por la novia», traslación que denota un fuerte sesgo etnocéntrico que 
banaliza las relaciones sociales y sentimentales de los mapuche. Igual ocurre 
con el «robo de la novia», que ha sido interpretado como una práctica salvaje, 
pese a que en muchos casos responde a una estrategia planificada por la pareja 
para eludir los impedimentos familiares, como nos contaba una anciana de la 
comunidad de Rofwe. Esta señora señalaba que las mujeres antes se casaban 
muy jóvenes, incluso estaban pedidas desde pequeñas, pero a ella la robaron 
(se remonta a 1931) porque su familia no quería que se casara, aunque ella 
estaba de acuerdo con el que sería más tarde su esposo: «A mí me robaron 
porque tenía tres hermanos varones y no querían que me casara para que me 
quedara a su cuidado, pero… nosotros nos queríamos» (María Antinao, Ro-
fwe, 18 de julio de 2001).
El mafün sella la unión entre el hombre y la mujer mapuche y por extensión 
entre las familias de los contrayentes, ya que los matrimonios siguen consti-
tuyendo la base de las relaciones sociales y de las alianzas internas. Mediante 
este ritual se hace público un acto privado y se otorga a la nueva pareja el 
reconocimiento de la comunidad a partir del que se obtienen derechos y se 
generan vínculos interfamiliares que quedan sacralizados ritualmente. El ma-
7. Según Oyarce (1989: 33), además del mafün los mapuche han practicado distintos 
estilos de matrimonio.
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trimonio marca un cambio de ciclo en la existencia personal del mapuche que 
lleva consigo la adopción de nuevos roles, obligaciones y posiciones dentro de 
la estructura social.
Para la cultura mapuche contemporánea, el concepto de «pago por la no-
via» no connota una transacción económica que hiciera pensar que la mujer 
se considera mercancía, sino que esta expresión está vinculada con el principio 
de reciprocidad, ya que, según el sistema de residencia y parentesco regido por 
la regla de la exogamia y la residencia patrilocal, la mujer debe alejarse de su 
lof, de sus newen y de sus geh para vincularse con los del marido, por lo que 
el grupo del esposo debe compensar a la familia de la mujer (Quidel Cabral, 
2002). Veamos el testimonio de una mujer del sector de Lautaro que se casó 
en 1984 a la manera tradicional y se marchó a vivir a la comunidad de Rofwe:
Me casé a los 19 años, por la costumbre mapuche. Hubo werken, intercam-
bio de información sobre la genealogía, pruebas sobre las habilidades y todo 
eso que se compartió entre las familias. Se pagó por la novia un caballo [...] 
El corazón fue compartido por todos los miembros de la familia. Esto hoy ha 
cambiado (Wilma Maliqueo, Rofwe, 23 de julio de 2001).
La decadencia del mafün guarda relación con la represión de la cultura en 
épocas pasadas, la evangelización y la implantación del derecho hegemónico 
en el territorio mapuche a lo largo del siglo XX, aunque también se encuen-
tra en relación con los cambios sociales acaecidos en el país y en la sociedad 
mapuche: migraciones, ausencia de tierra, emancipación de la mujer, pobreza, 
etcétera. Por otra parte, la decadencia del mafün se vincula con la pérdida de 
funcionalidad, ya que este tipo de ritual requiere de un esfuerzo económico 
considerable que resulta incompatible con el empobrecimiento generalizado 
de las comunidades mapuche. 
Por otra parte, actualmente la legislación nacional ofrece mejores condicio-
nes para la mujer si recurre al matrimonio civil al otorgar los mismos derechos 
a ambos cónyuges, especialmente en cuestiones de herencia (Vidal, 1999: 78). 
Finalmente, cabe decir que la recreación del mafün no es un problema de op-
ciones, ya que la falta de reconocimiento efectivo de las instituciones mapuche 
obliga a los individuos a atenerse a las fórmulas estandarizadas establecidas 
por el Estado. Por tanto, al no ser el mafün una fórmula legalmente válida 
para los gobiernos de Chile y Argentina, su práctica se ha reducido a una 
cuestión simbólica y en las actuales circunstancias es, sobre todo, un acto de 
reivindicación política y de revitalización cultural, pues su adopción por parte 
de los jóvenes constituye un acto de reafirmación identitaria mediante el cual 
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la joven pareja asume públicamente su compromiso con los principales valo-
res étnicos, que se reproducen a través de la familia y de la vida en el territorio. 
Al margen de todo esto, los valores y protocolos que deben seguirse para 
constituir correctamente una familia mapuche siguen teniendo plena vigencia 
dentro de la ética comunitaria. Las relaciones prematrimoniales son bastante 
liberales; otra cosa es que una pareja pretenda levantar una nueva casa y tener 
participación en la comunidad, pues en ese caso deben intervenir las familias. 
La cohabitación per se no se considera una situación de derecho y no genera 
obligaciones a los demás, ya que para la comunidad no existe un hogar «co-
rrectamente» constituido. Ahora bien, si lo que se quiere es erigir un hogar 
y que éste sea tenido en cuenta por el resto las familias, la pareja no puede 
quedar al margen de los protocolos tradicionales habidos para formalizar so-
cialmente la relación; en este sentido el acto de pedir permiso a la familia y el 
seguimiento de los procesos adecuados, estén ritualizados o no, constituyen de 
hecho una reproducción del mafün, ya que resulta poco probable que en caso 
de que se produzca el asentimiento de los familiares de la novia el aconteci-
miento no culmine en algún tipo de celebración entre ambos grupos familiares 
en la que no faltan los discursos, banquetes y otros protocolos sociorrituales.
Las familias deben actuar como garantes de las personas que van a cons-
tituir un nuevo hogar compartiendo destino en un territorio. Se espera de la 
nueva pareja que reproduzca las normas y la moral mapuche y que participe 
de las obligaciones que conlleva la vida comunitaria. Las relaciones intrafami-
liares están sujetas a la «vigilancia» de los parientes; especialmente el padre de 
la mujer espera que el marido de su hija le procure un buen trato, cuidados y 
los medios de subsistencia adecuados para hacer frente a la vida.
Sin embargo, en ocasiones los modelos ideales que se desprenden de los 
discursos tradicionales se ven superados por la complejidad que presenta la 
vida contemporánea, por lo que sería ingenuo pensar que ciertos patrones 
culturales se verifican de manera automática y monolítica en la dinámica coti-
diana de las comunidades. Sin embargo, lo que sí es cierto es que los mapuche 
mantienen el suficiente control cultural de sus instituciones, la creatividad y 
la capacidad para superar situaciones imprevistas y reintegrar los cambios e 
irregularidades a partir de los valores e instituciones ancestrales fundamen-
tales, por muy extemporáneos que parezcan. En este caso, conceptos como 
reyñma, xokinche, mafün, konchutün, kejüwün (reciprocidad) o gijatun con-
tienen los recursos, procedimientos y principios que ofrece la propia cultura 
para reencauzar situaciones sobrevenidas, restablecer equilibrios y rearticular 
las relaciones internas al margen de los parámetros que ofrece la sociedad no 
mapuche o en combinación con ellos.
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Ñuke Mapu: el derecho a la tierra en perspectiva mapuche.  
La tierra de los Jineo
Los vínculos que los mapuche tienen con la tierra dotan de sentido a ciertos 
derechos individuales y colectivos que, desde la perspectiva de los pueblos 
originarios, se encuentran dentro de la esfera de los derechos humanos. Par-
tiendo de los vínculos y el compromiso que establece una familia (reyñma) y 
los miembros de su comunidad (xokinche) con la defensa de la tierra y par-
tiendo, asimismo, del significado que la cultura mapuche otorga a esta última 
categoría —la tierra—, en las páginas siguientes nos proponemos explorar el 
correlato que se establece entre la ñuke mapu y el lof mapu, de un lado, y, de 
otro, algunos de los fundamentos que conforman el núcleo de la Declaración 
Universal de los Derehcos Humanos. Para dar cuenta de todos estos aspectos 
nos centraremos en el análisis de un prolongado conflicto protagonizado por 
una familia de la comunidad mencionada, la de los Jineo, en defensa de sus 
tierras.
Rofwe y la Ñuke Mapu
Pese a que los dirigentes sostienen que la comunidad «se encuentra indivisa» 
manteniendo el carácter comunal8 de las tierras, la realidad es que la estruc-
tura del suelo responde a la suma de parcelas inscritas a título particular. La 
comunidad responde al patrón de asentamiento característico de las comuni-
dades mapuche, en el que las unidades habitacionales se encuentran dispersas 
salpicando los campos de cultivo de los respectivos grupos familiares. Las hi-
juelas, como se denomina a las parcelas familiares, se comunican entre sí por 
una red de veredas que conectan con los caminos de terracería a través de los 
cuales se accede al exterior. 
La proximidad de la comunidad al trazado de la carretera y al ferrocarril 
constituyó una asociación nefasta para los de Rofwe y ha sido la fuente de 
continuos conflictos con las autoridades desde hace casi cien años. Sin embar-
go, pese a las sucesivas intervenciones públicas en su territorio, que han pro-
vocado un deterioro considerable del medio ambiente y la pérdida de recursos 
8. Existen algunos documentos que contradicen la versión de la comunidad, al menos 
jurídicamente, los cuales inducen a pensar que la división «legal» se produjo sin su con-
sentimiento explícito. Ésta es la causa que aluden los comuneros de Rofwe para denunciar 
que las parcelaciones que constan en el catastro de la Conadi no coinciden con la ocupa-
ción real de la tierra en la comunidad.
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naturales vitales como el agua (Navarro, 2002), la comunidad reconoce aún 
diversos espacios naturales que tienen connotaciones sagradas y que son muy 
preciados para la salud, a saber: el pixanto o majín, el menoko, el wefko y el 
wigkul (Rojas, 2002). 
Hoy en día su proximidad y accesibilidad con Temuco y el rápido avance 
de la urbanización y los procesos de penetración de los servicios urbanos en 
el medio rural constituyen las principales fuentes de tensión interétnica y se 
erigen en principales factores de  riesgo para el modo de vida, la seguridad y la 
tranquilidad de los mapuche de Rofwe y las comunidades colindantes.
Actividad económica de la comunidad
En Rofwe es posible observar con cierta nitidez las transformaciones socioe-
conómicas y ambientales que han experimentado las comunidades mapuche 
en las últimas décadas, especialmente aquellas que son más accesibles a los 
núcleos urbanos. 
La actividad principal sigue siendo la agricultura de subsistencia. La pro-
ducción agrícola se destina en su mayor parte al consumo familiar, siendo 
los productos más habituales trigo, forrajes, alubias («porotos»), guisantes 
(«arvejas»), quinoa, linaza, hortalizas y patatas. Sin embargo, la decreciente 
productividad de las tierras y su merma por el fenómeno de la subdivisión han 
provocado que en la mayoría de los casos la agricultura tenga que compagi-
narse con el empleo asalariado; en general, se trata de una especie de subem-
pleo caracterizado por trabajos esporádicos en diversas ocupaciones dentro y 
fuera de la comunidad. Diversos proyectos de desarrollo en los años noventa 
propiciaron también que algunos comuneros del sector dedicaran parte de sus 
tierras al cultivo de lupino orientado a la exportación, con un resultado des-
igual según las fluctuaciones de los precios de los mercados externos.
La unidad económica fundamental se centra en la familia más próxima 
(füren), aunque persisten ciertas actividades y mecanismos de cooperación 
interfamiliar como son la «mediería»9 o la «vuelta de mano» (ayuda mutua) y 
prácticas tradicionales que fomentan la solidaridad y la reciprocidad, como el 
9. Trabajar la tierra «a medias». La fórmula habitual consiste en que una de las partes 
pone la tierra y la otra la semilla, posteriormente se distribuye la cosecha en partes iguales. 
Stuchlik define la mediería de la siguiente manera: «La mediería es un acuerdo por el cual 
un hombre otorga a otro el uso de su tierra durante una temporada agrícola, a cambio de 
la mitad de las utilidades (también hay medierías para la crianza de ganado, la realización 
de actividades específicas y otras)» (1999: 40). 
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xafkin o trueque ritualizado. Todas estas instituciones contribuyen a afrontar 
las carencias colectivas y a hacer menos gravosa la baja productividad agraria. 
Por ejemplo, es habitual que algunas familias pongan en común animales de 
tracción o maquinaria agrícola a cambio de una parte de las cosechas, inter-
cambio que siempre tiene su parte ritual y festiva mediante la realización de 
un banquete. No obstante, los cultivos destinados al mercado, en los predios 
más grandes, suelen ser recolectados por maquinaria contratada.
La mayoría de los hogares complementan la agricultura de subsistencia con 
la cría de un reducido número de animales, generalmente cerdos, corderos y 
aves de corral con los que diversifican la dieta ya que aportan un buen insumo 
de proteínas. Por otra parte, la tenencia de ganado, sobre todo si se poseen 
excedentes, es para los mapuche una especie de seguro, ya que ante cualquier 
eventualidad (acto social, enfermedad o desgracia, etcétera) el ganado puede 
venderse, intercambiarse por servicios o utilizarse para cumplir con las obli-
gaciones de reciprocidad en los rituales y eventos sociales.10 De hecho, la fa-
milia que puede mantiene un caballo, que se usa tanto para trabajos de labor 
y medio de transporte, como para ser exhibido o sacrificado en actividades 
rituales. La posesión de un caballo otorga prestigio y denota cierta solvencia 
económica del grupo familiar. 
La carencia de tierras es un problema gravísimo para la mayoría de las co-
munidades mapuche. En Rofwe la extensión media de las parcelas familiares 
es de aproximadamente 4,8 hectáreas y buena parte de la superficie poten-
cialmente cultivable se encuentra ocupada por las construcciones domésticas, 
por lo que el suelo real cultivable del que disponen algunas familias es ínfimo: 
oscila entre 0,5 y 3 hectáreas. Según nuestros informantes, el rendimiento de 
estas parcelas no permite siquiera obtener el trigo necesario para hacer el pan 
de una familia media durante todo el año. 
Hay que tener en cuenta que en las hijuelas originarias se han ido instalan-
do más casas destinadas a albergar a los hijos varones con sus nuevas fami-
lias, produciéndose de hecho una nueva subdivisión debido a la inexistencia 
de nuevas tierras para amortiguar los efectos del crecimiento demográfico. 
Este patrón, según Bengoa (1996: 11), se manifiesta especialmente en las 
comunidades que se encuentran más próximas a las ciudades, donde la comu-
nidad productiva se ha convertido en una especie de comunidad residencial o 
semirresidencial, es decir, una especie de «comunidad dormitorio». 
10. La palabra kujin se utiliza para referirse tanto a los animales como al dinero.
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El origen del conflicto territorial de Rofwe 
En pocos decenios desde que quedó asentada la «reducción indígena», la su-
perficie original de Rofwe se vio mermada en un 40%. Debido a esta diná-
mica, los comuneros llevan movilizándose y relacionándose con la política 
nacional desde hace un siglo. Gracias a estas acciones y después de diversos 
pleitos judiciales han podido recuperar casi la mitad de la superficie enajena-
da. Todo este proceso ha dotado a los miembros de Rofwe de una memoria 
y una conciencia de lucha que ha sido incorporada a las señas identitarias del 
lof. 
A principios del siglo XX, el Gobierno decidió expropiar 7 hectáreas para 
explotar una cantera de andesita destinada a la construcción de cerca de 500 
kilómetros de vía para la expansión del ferrocarril hacia el sur de Chile. La 
cantera estaba ubicada en un cerro (wigkul) de gran valor ecológico y espiri-
tual para la comunidad, por lo que la actividad extractiva tuvo un efecto letal 
para la armonía comunitaria al «contaminar» física y espiritualmente este 
«ecosistema». 
Por otra parte, desde 1930, Rofwe sufrió diferentes expropiaciones desti-
nadas al trazado de la Ruta 5 Sur y a sus sucesivas ampliaciones y remocio-
nes, por lo que desde los años cincuenta la comunidad quedó partida en dos 
por la carretera, en detrimento de las relaciones sociales y de las actividades 
económicas. Entre 1999 y 2004 se produjo la intervención más agresiva con-
tra el territorio comunitario, cuando se decidió desdoblar la carretera para 
transformarla en una autopista de gran capacidad. El impacto cultural de esta 
intervención fue enorme ya que se destrozaron lugares de gran valor simbó-
lico y religioso para la comunidad, como el campo de gijatun, pese a que el 
lugar había sido ya inutilizado para la práctica ritual por la explotación de la 
cantera en los años cincuenta. Desde entonces la comunidad atribuye muchas 
enfermedades, desgracias y accidentes a las intervenciones que se han produci-
do contra su territorio. Por ejemplo, empezaron a cundir rumores que asegu-
raban que un «toro blanco con cuernos de oro» campeaba por la comunidad 
haciéndose presente súbitamente a la gente (xafentün), signo inequívoco de 
transgresión y de malos presagios. Lo más grave es que la comunidad había 
quedado indefensa contra la acción del mal e inerme para reparar las trans-
gresiones, mantener la salud y restaurar el equilibrio interno al haber perdido 
gran parte de sus «remedios» y los espacios con las fuerzas (newen) para hacer 
frente al mal.
Los conflictos con los particulares chilenos tampoco tardaron mucho en 
llegar. Entre 1915 y 1920 empezaron los problemas de tierras con los par-
capítulo siete. familia, tierra y congregación 189
ticulares. Casi todas las familias de Rofwe han tenido pleitos por este motivo. 
La tierra ha constituido históricamente la arena política donde se concretan y 
se dirimen derechos fundamentales de los mapuche, como pone de relieve la 
lucha de la familia Jineo, en la que el che y el mapu constituyen un binomio 
inseparable, razón por la que para los mapuche sus historias de vida caminan 
en paralelo a las de sus tierras.
El conflicto de los Jineo se encarna en la ya mítica figura de Bartola Cal-
fumán Nahuelguir, viuda del primogénito del «cacique» Jineo; sus andanzas 
en los años sesenta del siglo XX han sido recogidas por diversos autores (Ben-
goa, 2002: 137; Foerster y Montecino, 1988: 179-180) señalándola como el 
símbolo de la resistencia mapuche del momento, cuya relevancia es equipa-
rable a la que tuvieron las hermanas Quintremán en el conflicto de Ralco. Esta 
mujer inició un pleito, contra los particulares chilenos que habían usurpado 
tierras de su propiedad, cuyas secuelas han llegado a la actualidad.
La historia de la familia Jineo muestra que la idea de comunidad, como 
devenir colectivo, dentro de la cultura mapuche transciende la contingencia 
y los procesos asimiladores, pese a los cíclicos e inumerables conflictos y de-
savenencias internas. La solidaridad del resto de las familias de la comunidad 
de Rofwe con los Jineo muestra también que los conflictos territoriales para 
los mapuche son algo más que pleitos campesinos particulares y confirma 
que, a lo largo de casi un siglo y de cuatro generaciones, los comuneros se 
han venido rigiendo por un código moral que arranca de la misma esencia 
del territorio y por él arriesgan la vida, la libertad y la salud. En este caso se 
puede comprobar también que la defensa de la tierra, entendida en el sentido 
amplio y mayúsculo de ñuke mapu, constituye uno de los principales vínculos 
que los mapuche tienen con los derechos humanos, ya que la tierra representa 
un elemento básico para poder mantener el modo de vida mapuche y resulta 
el indicador empírico más fehaciente de su dignidad personal y colectiva. Por 
este motivo consideramos que cualquier discurso que aluda a los derechos 
humanos en relación con el pueblo mapuche debe contemplar el concepto de 
ñuke mapu como parte de sus derechos fundamentales.
La tierra de los Jineo
Además de la propia Bartola Calfumán Nahuelguir, el mayor peso del pleito 
recayó en el hijo primogénito de ésta, Robustiano Jineo Calfumán, e implicó 
especialmente a sus hermanos Segundo y Alberto Jineo Calfumán y a sus des-
cendientes. En el año 2004 los nietos de Robustiano, Tollo y Nelson Jineo, 
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tomaron el relevo de la lucha en un momento en el que el pleito se encontraba 
casi finiquitado, aunque no del todo resuelto.
A la muerte de José Miguel Jineo, hijo del cacique José Jineo Ñanco y 
marido de Bartola Calfumán, unos particulares chilenos de la región, aprove-
chando la legislación de la época,11 se quedaron con 29 hectáreas propiedad 
de la familia. Los particulares, de forma fraudulenta y en connivencia con 
funcionarios y letrados, se aprovecharon de la situación de vulnerabilidad en 
la que quedó la familia a la muerte del jefe de hogar.
Robustiano Jineo nació «aproximadamente» en 1915 y, siendo el primogé-
nito de la familia, le tocó vivir el conflicto más de cerca. Con algunos lapsus 
cronológicos, tenía bien presentes los recuerdos de aquellos años en los que 
unos particulares chilenos se metieron en sus propiedades para sacar leña «a 
medias» y trataron de engañarlos mediante la firma de unos recibos que justi-
ficaban el pago de la «mediería», ya que con estos recibos, debidamente ma-
nipulados, los chilenos fueron al Juzgado de Indios para inscribir las tierras a 
su nombre. Segundo Jineo, otro de los hijos de Bartola, achaca el hecho a que 
cuando murió su padre no había hombres en la familia para trabajar la tierra, 
ya que dejó «al menos» cinco hijos pequeños y su madre se encontraba sola. 
Por esta circunstancia la abuela Calfumán «entró en tratos con los wigka» y se 
aprovecharon de ella robándole el ganado y ocupando parte de su propiedad. 
Los chilenos trataron de demostrar que las tierras fueron vendidas volun-
tariamente, pero era una falacia, pues los mapuche no sabían leer ni escribir 
y difícilmente podían conocer el contenido de los papeles que les pasaron a 
la firma. La señora Bartola recurrió al Juzgado de Indios para denunciar el 
fraude y reclamar sus propiedades, pero fue inútil; ya que en los años treinta 
sus tierras quedaron inscritas a nombre de dos familias «adineradas» de Te-
muco.12 
11. La ley sobre tierras mapuche permitía arriendos a 90 años, los cuales mediante en-
gaños se reconvertían en ventas y se legalizaban escriturándolas en el Registro de Bienes 
Raíces a nombre del arrendador. También las medierías fueron utilizadas por algunos 
individuos no mapuche para apropiarse de tierras indígenas haciendo firmar documentos 
fraudulentos y después registrando las tierras como propias en el Registro de Bienes Raí-
ces. Para mayor profundidad en el tema véanse los informes finales de la Cotam (2003, 
parte II, punto 7 al 10) y el de la Comisión Nacional de la Verdad Histórica y Nuevo 
Trato (2003, parte IV, capítulo 1, puntos 7 al 11).
12. Según los dirigentes de la comunidad el nombre de los chilenos implicados en el caso 
es el de Ulbricht y Rendel. Al parecer el pleito originario de Robustiano Jineo era con un 
particular de nombre Sepúlveda, al cual finalmente ganó el juicio. Sin embargo, este señor 
ya había vendido las tierras a Ulbricht por lo que, en los años ochenta, Robustiano hubo 
capítulo siete. familia, tierra y congregación 191
A los trucos legales y al engaño se sumó la confusión jurídica que existía 
respecto a la situación legal de la comunidad, pues según consta en un docu-
mento del Juzgado de Indios de Temuco (DICR-1, 1949), había un expedi-
ente de división de la comunidad de Rofwe en trámite (núm. 597), pero en el 
mismo documento se indica que las hijuelas aún no habían sido entregadas a 
sus respectivos adjudicatarios, por lo que en la práctica se mantenía el statu 
quo anterior, es decir, su condición de comunidad indivisa. Se puede deducir 
que el expediente de división de tierras fue incoado unilateralmente y sin que 
los de Rofwe tuvieran conocimiento del mismo, al menos así consta en el texto 
del documento que fue dirigido a Bartola Calfumán (DICR-3, 1955) por la 
Presidencia de la República que reproducimos a continuación:
Como le habrá informado su hijo Robustiano, el Ministro de Tierras solicitó 
del Juez de Indios de Temuco un informe acerca de la situación en que se 
encuentra la liquidación de la comunidad de José Gineo. El Juez de Indios 
mandó su informe y en la próxima saldrá la resolución del Ministro. Por lo 
pronto le puede decir que el informe del juez favorece, porque en principio 
el abogado del Ministerio creía que la mayoría de los comuneros estaban en 
posesión de sus hijuelas, que hacía tiempo que se les había hecho entrega ma-
terial. Pero del informe se desprende que no ha habido entrega (Santiago, 2 de 
noviembre de 1955, firma: Adriana Blanche, Patio de los Naranjos, Palacio 
de la Moneda) (Documento Interno de la Comunidad Rofwe, núm. 3, 1955).
De hecho, los mapuche, ajenos a la burocracia, siguieron viviendo cada 
uno en sus respectivas parcelas. Un dirigente de Rofwe sostiene que todos 
estos embrollos se debían a la ambigua situación jurídica por la que atravesa-
ban las comunidades en esos años, negando que la comunidad hubiera dado 
el visto bueno a la división:
La Ley 4.11113 que funcionaba desde el año 31 al 41 por lo menos [...] dividió 
gran cantidad de comunidades aquí, en Chile, porque esa ley mencionaba que 
basta con que un tercio de la comunidad quisiera, ésta se dividía. Entonces, 
por eso muchas comunidades quedaron divididas. Incluso, por esa Ley, esta 
comunidad aparece dividida en el año 42 sin que ninguno de los comuneros 
de aquí hubiera pedido la división (Weche Jineo Antinao, 23 de junio de 
2001). 
de emprender nuevas acciones con el nuevo dueño. Actualmente continúan las reclama-
ciones con sus herederos.
13. Probablemente se refiera al Decreto 4.101. Para profundizar en el contenido de la 
legislación chilena sobre las tierras mapuche, véase Valenzuela (2002).
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La percepción cultural de la historia y la idea de comunidad
Sahlins afirma que la «historia es ordenada por la cultura, de diferentes ma-
neras en diferentes sociedades, lo contrario también es cierto: los esquemas 
culturales son ordenados por la historia, puesto que en mayor o menor grado 
los significados se revalorizan a medida que van realizándose en la práctica» 
(1997: 9). 
Por otra parte, la idea de la historia como continuum de violencia, tomada 
de Walter Benjamin (2002), resulta crucial para entender la mentalidad polí-
tica de los mapuche y su percepción de los derechos humanos, ya que la me-
moria histórica confirma la vigencia del pasado con la evidencias del presente. 
La memoria no es un instrumento para explorar el pasado sino una forma de 
conocimiento, en tanto que en ella se encuentra la experiencia. Para la comu-
nidad de Rofwe todos los acontecimientos sustantivos en relación con la so-
ciedad dominante se condensan en la historia de sus tierras y en el declive del 
pueblo mapuche desde el confinamiento. La historia de Chile vista en perspec-
tiva mapuche, desde el siglo XIX a nuestros días, tiene su correlato en la suerte 
que han corrido las tierras comunitarias y en los innumerables pleitos contra 
los particulares, las empresas y el Estado chileno. Esta percepción no ha hecho 
más que reforzar el antagonismo mapuche/wigka y resulta uno de los mayores 
escollos para la normalización de las relaciones interétnicas y para  la credibi-
lidad del discurso moral de los derechos humanos, pues la palabra del wigka 
se encuentra embargada por la nutrida historia de allanamientos, quemas de 
ruka, pobreza, pleitos fraudulentos, detenciones, torturas o evangelizaciones. 
Das (2008b: 95) alude a un doble mecanismo de «traducción y rotación» 
que puede ser activado «para actualizar ciertas regiones del pasado y crear un 
sentido de continuidad entre acontecimientos que parecerían no estar conec-
tados entre sí en otros casos». Un determinado acontecimiento, según Das, 
no opera igual que un objeto; se pueden trazar los límites de éste, pero no 
es posible saber realmente cuándo empieza y cuándo acaba aquél, pues «los 
acontecimientos en una configuración espacio-temporal determinada se pare-
cen a los acontecimientos de otras configuraciones» (95). Así parece ocurrir 
en Rofwe, donde la memoria colectiva se construye sobre dos cogniciones bá-
sicas: la primera como víctimas y la segunda como resistentes. La historia de 
los Jineo ha configurado una especie de ethos comunitario, pues la tradición 
de lucha por la defensa del ñuke mapu ha ordenado en torno a ella el sentido 
político de las movilizaciones contemporáneas, otorgándole un carácter moral 
e intergeneracional. 
Los procesos de reorganización y cohesión de las comunidades mapuche 
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se sustentan en la transmisión de un tipo de memoria construida a partir de 
las configuraciones producidas por el lenguaje de los acontecimientos sustan-
tivos, especialmente alimentados por la conciencia étnica que escarba en las 
zonas oscuras de la historia oficial y en el silencio impuesto por los dominado-
res. El «fragmento», noción desarrollada por los «historiadores subalternos» 
y los estudios poscoloniales» (Ortega, 2008: 60), nos enfrenta al problema 
que ofrecen las grandes narrativas para «inscribir el evento en una cadena de 
sentido», teniendo en cuenta que el material del pasado, especialmente cuanto 
este proviene de la memoria, «es ruina y muestra un saber arruinado». Por 
tanto, los fragmentos no forman parte de «un rompecabezas que pueda ar-
marse a posteriori» (Ortega, 2008: 60), son relatos incompletos y empobreci-
dos que revelan formas diferentes de estar y experimentar el mundo, haciendo 
emerger acontecimientos que de otra manera hubieran quedado subsumidos 
por la historia mayúscula.
Esta es la riqueza de esta historia, engarzada en el fragmento y en la ex-
periencia local y cotidiana que, pese a su fuerza y veracidad, apenas consigue 
responder de forma organizada a un discurso sobre los derechos humanos, 
siendo éstos la principal sustancia del discurso. Veamos en el siguiente relato 
del logko de Rofwe, nieto de Bartola Calfumán, cómo la transmisión de la me-
moria sobre los conflictos va siendo interiorizada por los individuos hasta do-
tarlos de una visión del mundo compuesta de representaciones y mitos en los 
que se mezclan, a través de la transmisión oral, la experiencia vivida y contada 
mediante los retazos de los discursos, constituyendo este collage el material 
de la memoria colectiva de la que se nutre la historia local y que alimenta los 
discursos destinados al consumo externo. 
Entonces yo me acuerdo en mi infancia, en esos años, había muchísima po-
breza. La pobreza era bastante imponente en las comunidades mapuche. Ha-
bía unos pleitos y funcionó un Juzgado de Indios en esos años, estamos ha-
blando concretamente en el año…, yo creo que 30 para acá [1930], porque 
el documento habla del 40 antes que yo naciera según la historia oral que 
me dice mi gente, mi familia, mis mayores. Mi abuela, Bartola Calfumán [...]
me iban transmitiendo de paso a paso. Y los juicios, por ejemplo, de esta 
comunidad, se fueron alargando por la falta de tener uno el conocimiento 
de cómo se manejaba el sistema jurídico. Porque en ese tiempo mi abuela 
Bartola Calfumán no sabía ni leer ni escribir y mi padre, actualmente vive, 
no sabe leer ni escribir, y mi madre por otro lado [tampoco], mi tío por otro 
lado que no sabe leer ni escribir, entonces ellos cuando tomaban los juicios, 
ellos… defendían la tierra así, a conciencia, aunque ellos pudieran manejar 
precariamente algunas informaciones [...] no faltaban en esos años también, 
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[quien] siempre intercedían por [contra] la injusticia, algunos partidos de la 
izquierda [...] concretamente el Partido Socialista, el Partido Comunista, son 
los partidos más históricos, digamos en el mundo entero, entonces, y más 
o menos, también algunos movimientos sindicales que pueden ser, en esta 
zona, los panaderos, algunas organizaciones de tendencia obrera, siempre 
ha habido una solidaridad entre wigka pobres y mapuche pobres. Siempre 
ha habido así una defensa relacionada para asumir la defensa de la tierra y 
también algunas se las quitaron a los hermanos por fallos judiciales. A pesar 
de que algunos documentos decían que las comunidades no podían ser divi-
didas igual se imponía la Fuerza Pública contra la gente. Había lanzamientos 
[desalojos] en los años cincuenta o por ahí, antes de que yo naciera (Weche 
Jineo Antinao, 23 de junio de 2001).
La memoria colectiva de Rofwe se alimenta también de su antítesis, el pasa-
do independiente, sustentado en el recuerdo de un pasado glorioso y opulento 
que se vino abajo con la derrota a manos de los «españoles» (chilenos) —pues 
muchos viejos mapuche sostienen que ellos son los auténticos chilenos—. Los 
viejos de la comunidad conservan aún un profundo sentimiento de pertenen-
cia a la nación mapuche de antaño, y recuerdan con nostalgia aquellos tiem-
pos en que «Calfucura era el Presidente y todos los ‘capitanes’ mapuche le 
guardaban gran respeto» (Segundo Jineo Calfumán, 11 julio de 2001). Antes 
de que llegara la dominación «había alimentos sanos, mucho ganado y comi-
da abundante; riquezas que hacían que los mapuche fueran los más fuertes y 
prácticamente invencibles»; el hambre, la pobreza y la enfermedad configuran 
en el imaginario colectivo las tres plagas de la derrota y del confinamiento. 
Como vemos, la tierra propia (el territorio), en tanto que proveedora de ali-
mentos y por tanto provisora de vida, tiene una asociación implícita con el 
bienestar y la libertad étnica.
Los de Rofwe no tienen una noción precisa del momento y las circunstan-
cias que llevaron al grupo a su reduccionamiento, lo que indica que no hay 
una memoria real del xokinche, precisamente porque esta agrupación arranca 
con la reducción. Sin embargo, sí existe una narración consensuada, hecha 
de los retazos de la memoria que aún conservan los herederos de los antiguos 
linajes, cada uno de los cuales, sin embargo, presenta trayectorias distintas y 
carecen de un pasado común real. Según esto, el origen de la comunidad está 
en tres antepasados que antes de la reducción formaban linajes independien-
tes. Su relato entronca con el toki Calfucura, del cual eran aliados, y, al pare-
cer, sus mensajeros en el territorio wenteche. Los descendientes de uno de los 
linajes principales, el de los Jineo, que da nombre a la comunidad, guardan el 
recuerdo de un antepasado al que llaman Ñanco o Ñancu, padre de Künew, 
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nombre original que por derivación o deformación resulta hoy en Jineo o Gi-
neo y que, al parecer, procedía de una zona próxima a Argentina, de un lugar 
que, dicen, se llamaba Knawe, donde él era logko. 
Otra de las familias originarias sostiene que descienden también de un an-
tepasado que, al parecer, era un logko lugarteniente de Calfucura, que se lla-
maba Tranamil, y del que cuentan con orgullo que «luchó contra los wigka 
y mató a dos capitanes» (Luis Tranamil, Rofwe 1 de julio de 2001). Estos 
antepasados fueron radicados junto a otro jefe de linaje de nombre Nahuelpi 
y, según los viejos, junto a los Tranamil y los Jineo, completan los tres troncos 
anunche de Rofwe, palabra que viene a significar «los que siempre estuvieron 
aquí» (los originarios). Bajo otros apellidos se agrupan otras tantas familias 
consideradas akunche, «los que llegaron más tarde»; es de suponer que se 
instalaron en la comunidad en diferentes épocas y por diferentes motivos, 
cuando ya se había establecido el primer contingente de la reducción. Desta-
can por el número de miembros y la pujanza en las actividades comunitarias 
los Painevilo, los Huentemil y los Ñirripil.
El Estado chileno consideró a José Jineo Ñanco el cacique principal y en 
1905 extendió el Título de Merced a su nombre, dejando al resto de las fa-
milias a su cargo. Mediante esta injerencia en la organización social mapuche 
se vinculó obligatoriamente al resto de los linajes —que hasta entonces ha-
bían sido independientes y contaban con su propio jefe— con el poseedor del 
documento, lo que confirió a los Jineo un falso ascendiente sobre los demás 
linajes al retener éstos los derechos legales sobre la tierra. Esta medida obvió 
la ausencia de una autoridad centralizada dentro del mundo mapuche, que se 
encontraba limitada a los jefes de familia y a su propia parentela, por lo que 
se pretendió favorecer la estratificación interna y aprovechar la figura del ca-
cique para ejercer el control indirecto sobre la población de la reducción (Stu-
chlik, 1999), pero este artificio pronto se tornó inoperante y la autoridad fue 
transferida a los funcionarios de los Juzgados de Indios o cayó bajo la tutela 
de las congregaciones religiosas. 
La palabra «reducción» ha ido perdiendo su sentido original para conver-
tirse en un sinónimo eufemístico de «comunidad indígena». Sin embargo, la 
figura de la reducción, instaurada por los chilenos después de materializar la 
derrota mapuche, supuso el confinamiento y la inmovilización de individuos 
libres que se relacionaban de una forma distinta con sus semejantes y con su 
territorio. A partir de ahí se hallaron en la obligación de tener que vivir jun-
to a otras familias en un pedazo de tierra de mala calidad y sometidas a un 
liderazgo «antinatural», lo que supuso una fuente permanente de conflictos 
en las comunidades mapuche. La cuenta atrás de la pauperización irreversi-
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ble y sostenida de la sociedad mapuche empezó en el preciso momento del 
reduccionamiento. De ahí derivan las tensiones internas y los problemas de 
convivencia que alteraron profundamente la sociedad indígena, liquidando la 
estructura política y ritual, dejando sin efecto el derecho propio y limitando 
sus actividades económicas y sociales, que antaño se sostenían en la moviliza-
ción voluntaria de alianzas y en la libertad de movimientos para el ejercicio de 
actividades comerciales, sociales, ganaderas, etcétera. Todavía hoy se pueden 
rastrear las secuelas de estas medidas y hallar las semillas de algunas de las 
rivalidades y conflictos existentes entre las familias anunche, que esgrimen 
esta condición para reclamar su ascendiente, y akunche, que han consolidado 
en el tiempo su posición en la comunidad gracias a la pujanza de sus familias. 
Es precisamente el efecto cismático y desestructurante que provocó la re-
ducción y la injerencia del Estado, a través de la evangelizaciones, las insti-
tuciones educativas y la beneficencia, lo que hace que resulte sorprendente la 
rearticulación de las comunidades permitiendo que la misma reducción haya 
creado su contrario: la preservación y la recreación de la sociedad mapuche en 
torno a una serie de parcelas agrícolas de mala calidad, gracias a la reformu-
lación del Az Mapu en torno a la familia mapuche actual, vinculada a la tierra 
y a la agricultura, recreando desde ahí el sentido de lo colectivo, el sistema de 
creencias y la identidad del grupo. De no haber sido así, quizá hoy estaríamos 
hablando de un genocidio fallido y de un etnocidio inacabado. Sin embargo, 
la capacidad de resiliencia del pueblo mapuche ha permitido la persistencia de 
las disposiciones culturales básicas combinadas con la tenencia de la tierra; 
sobre esta base, muchos mapuche dan sentido y cohesión étnica al hecho de 
compartir un territorio y recuperan el sentido práctico de lo colectivo a partir 
de una reformulación cultural del concepto de comunidad. En este nuevo con-
texto la reyñma y el ñuke mapu constituyen las células a partir de las cuales es 
posible reconstruir la idea del lof, que es la que permite la imbricación moral 
de la identidad mapuche moderna con su pasado. De esta manera la sociedad 
mapuche ha conseguido sobrevivir y manejar culturalmente la tendencia a la 
nuclearización, la privatización de la economía y la deriva disolvente generada 
por la pobreza. 
Cuando la tierra y la vida son la misma cosa
Indagando en la vida de Robustiano Jineo vemos que la biografía de los vie-
jos de la comunidad va configurando el marco explicativo de la historia del 
grupo en la medida en que los problemas de ayer enlazan con los de hoy. En 
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este proceso, la fuerza que contiene el concepto de ñuke mapu es clave para 
comprender el sentido y la tenacidad de la resistencia mapuche y la continui-
dad de su sistema moral en el proceder de las comunidades en relación con el 
contencioso que los mapuche mantienen con la sociedad de los chilenos. 
Las luchas que se suceden en el territorio mapuche, que han venido siendo 
explicadas tradicionalmente aludiendo a dinámicas campesinas o a la lucha 
contra la pobreza, en realidad tienen que ver con la idea de que la tierra se per-
cibe como la mejor garantía para mantener y recrear la forma de vida mapu-
che y mantenerse a salvo de los vaivenes de la sociedad mayoritaria. Por otra 
parte, las categorías analíticas utilizadas de manera antagónica para pensar la 
cultura —tales como mente/materia (Shalins, 1997: 17)— se manifiestan in-
suficientes para entender la categoría de ñuke mapu, pues la tierra representa 
a la vez la infraestructura y la superestructura en la que se mezclan pasado y 
presente, estableciendo una «comunidad emocional» (Jimeno, 2008: 277) de 
carácter intergeneracional, donde lo antiguo y lo nuevo, lo rural y lo urbano y 
lo local y lo global se encuentran hibridados y se retroalimentan. 
Cuando entrevistamos a Robustiano Jineo, el pleito que mantenía por sus 
tierras contaba ya con una antigüedad de 68 años. Frente a la total indefen-
sión que habían soportado durante lustros, ahora con la democracia pudieron 
contar con la ayuda gratuita de un abogado de la Conadi; sin embargo, para 
el viejo mapuche la situación no había mejorado sustancialmente:
Y sigue lo mismo. Aquí hemos ganado el juicio, por eso abusan de los pobres 
mapuche. Fíjese, ahí sigue [...] Sí, el juicio está ganado, pero no han solucio-
nado bien completamente. Así a ratitos, no estoy para recordar ¿por qué será, 
digo yo, que no se puede arreglar? Sigue y sigue esta cuestión (Robustiano 
Jineo, 6 de julio de 2001).
«Tollo» Jineo, nieto de Robustiano de 30 años, fue el que propició la en-
trevista. Un día vino a buscarme y me dijo que tenía que hablar con su abuelo, 
porque se encontraba muy triste y estaba enfermo de «rabia», de «coraje y 
de maltrato»: apenas podía oír y tenía fuertes dolores de cabeza. Estaba con-
vencido de que, si podía contar su historia, el abuelo se podría «sacar la rabia 
que tenía en el cuerpo por el problema de la tierra». Tollo sabía que «andaba 
preguntando en la comunidad por los problemas de los mapuche», por lo que 
decidió que yo podía hablar con él para «sacarle la rabia», como si verbalizar 
sus desasosiegos le permitiera expulsar de su mente los malos pensamientos 
(weza zugu), a los cuales atribuía su malestar. 
Nelson, el otro nieto de Robustiano, aseguraba que ellos siempre habían 
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vivido «en medio del pleito» y, ahora que su abuelo ya no podía, ellos se 
encargarían de seguir defendiendo la tierra. Tienen una relación especial con 
el abuelo, pues se criaron con él debido a la muerte prematura de su padre. 
El abuelo fue el que, ya de mayores, les enseño el mapuzungun, porque sus 
padres no habían querido enseñárselo antes para que aprendieran bien el cas-
tellano y «evitar que sufrieran» en su trato con los chilenos. Hubo una época 
en la que el proyecto educativo de muchos padres mapuche consistía en des-
indianizar a sus hijos, en un momento en que la exaltación de la chilenidad 
corría paralela a la estigmatización del indio, proyecto en el que el fenómeno 
de la diglosia forma parte de los tradicionales mecanismos de deculturación, 
desmovilización y asimilación; eran los años de la Dictadura y la identidad no 
sólo era un estigma sino también un delito. El abuelo, por el contrario, guarda 
en la memoria la marca indeleble de lo que supone ser mapuche con raíces en 
un territorio, y fue el que favoreció que los jóvenes retomaran la conciencia de 
lo que significa mantener la identidad: 
Yo lo aprendí de él [el mapuzungun], del abuelo, lo aprendí de grande, por-
que mi papá nos crió a nosotros diferentes para que estudiáramos y pudiéra-
mos ir a la ciudad y que nos pudiéramos comunicar bien [con los wigka]. Si 
nos hubieran enseñado desde ‘chiquititos’ yo sabría cantar todo (Tollo Jineo, 
6 de julio de 2001).
El abuelo Robustiano reafirma su exclusiva condición de mapuche y ha-
blante de mapuzungun, zanjando rápidamente mi protocolaria pregunta in-
troductoria respecto a su autoadscripción étnica:
Yo soy mapuche puro. Puro, puro, puro mapuche. Puro mapuzungun, no 
más. Así, Mary Mary [saludo mapuche]. Antes los ‘chiquititos’ no hablaban 
en castellano, hablaban ¡al tiro! mapuche, aprendían a hablar el idioma ma-
puche ¡al tiro! Ahora es diferente, como que se ha perdido. Ahora, es que si 
no hablan castellano no pueden llegar a la ciudad, no sabían interpretarse 
con los demás. Hablaban el mapuche no más, y no entendían nada y estaban 
obligados a enseñarle la palabra wigka (Robustiano Jineo). 
Robustiano tuvo cinco hijos, de los cuales dos fallecieron. Vivía en su ruka 
con una hija adulta que es discapacitada psíquica. Subsistían gracias a la ayuda 
de los parientes cercanos y sin ningún tipo de ayuda estatal. Afortunadamente 
en las hijuelas contiguas, precisamente recientemente recuperadas, viven sus 
nietos, ya casados y con hijos, los cuales de no haber recuperado las parcelas 
habrían tenido que emigrar. En el contexto de los derechos humanos en el que 
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se enmarca esta historia, parece más que oportuna la frase expresada por la 
diplomática tanzana y vicesecretaria general de la ONU, Asha-Rose Migiro, y 
perfectamente aplicable al mundo mapuche: «la familia es el único seguro de 
vida en África» (El País, 8 de septiembre de 2009: contraportada).
Escuchando a Robustiano, no podemos de dejar de percibir que toda su 
existencia ha estado ligada al pleito de las tierras; en realidad, su vida y la 
de su parcela han sido la misma cosa, algo frecuente en el mundo mapuche. 
Robustiano inscribe en su cuerpo las múltiples ofensas y daños que han sufri-
do sus tierras durante más de medio siglo. Tantos agravios y malos usos han 
minado su salud sumiéndole en una profunda tristeza, pese a que las cosas 
han cambiado mucho, algo que a estas alturas resulta insuficiente. Cuando 
preguntamos si ahora se encontraba más tranquilo, su respuesta fue tajante:
No, más triste, triste. Porque los chilenos, los particulares quieren hacer lo 
que quieran con los mapuche, por eso no han solucionado los problemas 
que tiene uno aquí; fíjese, no solucionan nada, totalmente nada. Hace tantos 
años, y eso es lo que me admiro yo, no mejoran las cosas (Robustiano Jineo, 
6 de julio de 2001).
Las marcas que deja la dominación en los cuerpos de las víctimas y las 
transacciones que se producen entre el lenguaje y el cuerpo (Cavell, 2008: 
375-379) producen narrativas que explican la naturaleza de las relaciones in-
terétnicas y denotan las dificultades que encuentra el discurso de los derechos 
humanos para abrirse paso entre los comuneros mapuche si éste contempla 
los derechos de las personas segregados de sus tierras, sobre todo del signifi-
cado que éstas tienen para materializar sus aspiraciones vitales.
Cuando el viejo Jineo trata de encadenar el relato, le invade el coraje y 
la frustración. Su memoria está marcada por el engaño, el desprecio de las 
autoridades y el abuso policial, percepciones y experiencias que a lo largo de 
los años han dejado una huella indeleble en su carácter hosco y en su cuerpo 
maltrecho por la vejez y el dolor. Pero estas secuelas no le impiden rememorar 
los ardides de los burócratas y la maraña jurídica en la que fue enredado por 
los wigka, a los que atribuye una estrategia de zorros (gürü), animal cuyas 
características (astuto, huraño, traicionero) suelen definir a aquellas personas 
o familias que no son de fiar: 
Yo soy nacido y criado aquí. Aquí, en esta tierra. Los wigka me querían 
quitar la tierra a la fuerza así que he pasado…, pero una rabia grande que 
he pasado, pena y rabia. Y ese es el abuso que tiene la autoridad. Nosotros 
aquí en el pueblo no tenemos autoridad, a nosotros nos dicen: que vengan 
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mañana, y vamos para allá, que vuelvan a venir, y vamos, y vuelta. Ningún 
problema solucionan, no solucionan nada aquí en Temuco, no solucionan 
nada, nada, aquí son puros zorros [...] En 1960 cuando pasó el problema del 
terremoto aquí hubo abuso muy grande para los mapuche que estamos aquí, 
abuso. ¿Qué querían esos señores? Vinieron saqueando. ¿Qué me hicieron a 
mí? Me lanzaron, me quemaron la casa, me hicieron esto y me tomaron preso 
[...] todo eso y la autoridad ahí estaban con los ojos cerrados» (Robustiano 
Jineo).
Siguiendo la orden de desalojo emitida por el Juzgado de Indios, el 12 de 
noviembre de 1954 un grupo de propietarios particulares acompañados por 
carabineros irrumpieron por sorpresa en las tierras ocupadas por la familia 
Jineo, desalojaron sus tres casas, «que fueron derribadas y quemadas», y sus 
miembros fueron «amarrados con cordel» (DICR-2, 1954). La resistencia a 
desalojar su propiedad le valió a Robustiano una condena de 541 días de pri-
sión, acusado de «usurpador de tierras». Afortunadamente sólo estuvo ence-
rrado cuarenta días, gracias a la presión que ejercieron diferentes organizacio-
nes y comunidades indígenas para su liberación. Cuenta el abuelo Jineo que el 
propio Ministro de la Tierra, Julio Felipe, fue el que le conmutó la pena. A sus 
86 años y apenas con un hilo de salud, la rabia le da la energía suficiente para 
recordar este período de su vida, sin perder de vista que su tragedia personal 
es la desgracia colectiva del pueblo mapuche desde su derrota:
Sí, me metieron preso. Entonces yo salí bajo fianza, porque los gobiernos 
no han movido nada aquí, los empleados [...] Los secretarios nos mandan 
aquí [...] fíjese nosotros teníamos más autoridad aquí, teníamos a Venancio 
Coñoepan14, ya muerto, y a Romero, también muerto y ahora, este… Cayupi 
[...], Coñoepan mandaba el Sector, era diputado, ministro mapuche que re-
presentaba la raza (Robustiano Jineo Calfumán, 6 de julio de 2001). 
Según cuenta uno de sus nietos, Bartola Calfumán también fue detenida, 
acusada de «desacato» a la autoridad, y estuvo en la cárcel de mujeres de Te-
muco, de la que salió sin cargos tiempo después:
Mi abuela. Ella estuvo como..., tres meses, o... un año..., ahí no me acuerdo, 
pero ella estuvo presa. Por eso es que cuando se produjo la división, aquí en 
14. No debemos confundir a este Venancio Coñoepan con otros ascendientes que porta-
ron el mismo nombre, por ejemplo el destacado logko abajino mencionado en la historio-
grafía fronteriza. Nos referimos aquí a Venancio Coñoepan Huenchual que fue el primer 
indígena que alcanzó la titularidad de un ministerio en Chile en el siglo XX.
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el 1954, recién aparece una Declaración Pública el 2 de noviembre de 1955 
¿54-55? Enlaza casi un año presa aquí en la cárcel de Temuco y después sale, 
así… ¿cómo te dijera? Sin carga alguna. [...] después en la cárcel a ella le di-
jeron que no tenía ninguna culpa y le dieron la libertad: sobreseído, como se 
dice hoy día [nunca tuvo juicio]. Sin nada, sin ninguna cosa. Le aplicaron la 
ley de esos años (Weche Jineo Antinao, 23 de junio de 2001). 
Todos estos atropellos llevaron a Bartola Calfumán y a su hijo a tomar la 
decisión de viajar a Santiago para ver al Presidente de la República,15 Jorge 
Alessandri, y a su Ministro de Tierras, Julio Felipe, al considerarse desampa-
rados y desconfiados de las «leyes que rigen en la Frontera»:
De ahí me arranqué a Santiago. Nunca más he ido a Santiago. Allí hablé con 
el Presidente de la República [...] justamente cuando venía mi madre. Salimos 
en el diario, salimos en la radio, revistas, así fue. El abuso que había aquí 
[...]. Allá conseguimos que mi madre hablara con una secretaria, Elena…, 
no sé cuantos se llamaba. ‘Yo trabajo ahí’, le dijo. Mi mamá andaba tapada 
con rebozo y se lo enseñaba harto y ahí conseguimos. Admirada la gente de 
Santiago, la suerte grande de hablar con el Presidente de la República. Le ha-
blaba al Ministro de la Tierra por teléfono y dijo: ya vayan inmediatamente 
y según la respuesta que le den, pase allí, puerta abierta al mismo Presidente 
[...] Allá nos recibió bien Julio Felipe (Robustiano Jineo Calfumán, 6 de julio 
de 2001). 
Los mapuche vieron en el viaje a Santiago, el centro del mundo wigka, y en 
la visita al Presidente, al gran jefe (gran padre) de todos los chilenos, el último 
recurso para atajar sus problemas y hasta el día de hoy se sigue viendo así: 
Ahora... yo iría a Santiago, pero la vista no me acompaña [...] ¡Usted!, me 
dijeron [cuando fue a Santiago a hablar con el Presidente] todos los proble-
mas, como me dijeron a mí: no deje entrar ningún particular ahí. A la fuerza, 
a punta de Carabineros lo quieren hacer. A los pobres mapuche les miran 
como a perros, como a estropajos. Los mismos empleados son los que echan 
a perder a la gente, los mismos empleados, los secretarios. Cambian las pala-
bras a uno y lo ponen de otro modo. Sí, eso es donde están abusando, como 
los mapuches son ‘redondos’ no saben cómo decirlo, por eso se ríen de los 
mapuche: los secretarios. Esos, esos son los que están haciendo la trampa, los 
15. Al contrastar varios relatos de este acontecimiento no queda del todo claro si llega-
ron a hablar con el Presidente o sólo fueron recibidos por algún funcionario de la Presi-
dencia; lo que sí que parece comprobado es que su caso llegó a oídos del Presidente de la 
República, quien tomó alguna medida.
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secretarios, los empleados para quedarse con ello. Ahora los abogados hacen 
los trámites: «esta cosa hagamos». Cuando ven los millones, ¡ahí! Chucha, 
chucha, esto se puede hacer (Robustiano Jineo, 6 de julio de 2001).
En el mundo mapuche tradicional no es extraño hallar una percepción le-
jana y ambigua del Gobierno, lo que a veces permite a ciertas autoridades 
evadir sus responsabilidades. Para algunos ancianos la represión directa y el 
conflicto suelen presentarse disociados de la política nacional, percepción que, 
obviamente, no se da hoy entre los jóvenes y los sectores indígenas más po-
litizados; pero en ciertos sectores perduran aún las secuelas de una imagen 
paternalista de la autoridades nacionales que ha sido alimentada histórica-
mente por la relación que los políticos nacionales y gamonales establecieron 
con los dirigentes comunitarios durante buena parte del siglo XX. Tanto es 
así que la figura abstracta del Presidente de la República siempre ha gozado 
de una cierta aureola de ecuanimidad y, como sostienen Foerster y Montecino 
(1988: 110), tradicionalmente ha sido considerado el único interlocutor fiable 
de los chilenos, en tanto que es la misma encarnación del poder «extranjero» 
y su palabra, según los mapuche, debe ser ley para los wigka, pues no existe 
la noción de separación de poderes, y por tanto el Presidente no debería tener 
limitaciones para solucionar cualquier problema. 
Por contra, la autoridad del Estado, como ente coactivo, recae en una serie 
de agentes e instituciones: burócratas, abogados, terratenientes y carabineros, 
de los que se desconfía persistentemente, y su presencia en las comunidades 
es causa de inquietud pues «siempre va acompañada de desgracias, robos y 
violencia». En el caso de este anciano, los «secretarios» o empleados y los 
carabineros son sus particulares «bestias negras», ya que personifican la mal-
dad, la falsedad y la codicia.
El relato del viaje ya forma parte de la mitología local y es un componente 
importante de la memoria colectiva e intergeneracional. La historia pasa de 
padres a hijos y se va nutriendo de nuevos matices, versiones y argumentos, 
los cuales son exhibidos con orgullo ante los foráneos para exaltar el ethos 
combativo de los de Rofwe y su compromiso histórico con la ñuke mapu. 
Esta historia toma la forma de epew, narración moralizante, y su autenticidad 
queda marcada por lo añejo del relato y por haber traspasado las frontera de 
la comunidad. A la legitimidad y potencia del relato ha contribuido el hecho 
de que prestigiosos autores chilenos se hayan hecho eco de la figura de Bartola 
Calfumán y de esta historia en diferentes publicaciones. Pero, además, el mito 
circula de la mano de la actividad política de los dirigentes y a través de los 
eventos sociorrituales que sirven para afianzar la memoria histórica dentro 
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del territorio, como quedó patente en el último gijatun en el que el rewe se 
hizo partícipe de este relato como parte del legado de los ancestros recientes 
de la comunidad. Veamos la descripción que hace el logko de Rofwe del viaje 
a Santiago:16 
En vista de que no hubo respuesta se fue la vieja [Bartola Calfumán] a San-
tiago, clandestinamente [...] porque en esos años, en el 1954, al hijo de ella, 
Robustiano Jineo, como dice en la declaración pública de esos años, le que-
man las tres ruka que le quedaban, este documento está diciendo que fueron 
expulsado de sus tierras por los Carabineros. 
Para poder asumir la defensa por su propia fuerza, por su propia audacia, 
mi abuela toma el tren, «el Natre»17 que le dicen, [...] Clandestinamente sube 
ahí, en la Cantera [Metrenco], para poder arrancarse y asumir la defensa de 
su tierra en Santiago. 
Entonces ella llega porque se había producido una declaración pública en 
el año 1954, el 24 de noviembre —aquí está el documento— [...] el dos de 
noviembre del 55, un año después [...]. En esos años La Moneda se llamaba 
Patio de los Naranjos—, ese es el nombre de la Moneda de Chile antes—. 
Entonces, [la abuela] conversa con la señora del Presidente Ibáñez, en esos 
años era Presidente ¿Jorge Ibáñez del Campo? No, Carlos Ibáñez del Campo, 
la esposa de él se llamaba Adriana Blanche, entonces ellos conversan en San-
tiago en el año 55.
Y después cuando parte [...] ella tuvo que hacer varias rogativas mapuche, 
en Victoria, bailar en mapuche, ‘pa’ juntar unos pesitos y poder viajar a San-
tiago. Entonces, digamos, como cualquiera que canta en la «micro» [autobús 
urbano] o que baila en la calle, que hace cualquier habilidad. Ella tuvo que 
hacer eso con su vestimenta mapuche y de ahí viajar a Santiago con esa plata 
que había juntado en el día. Ella cuenta que estuvo como..., tres meses, no, 
¿tres meses...?, 54, claro, claro, después viajaba otra vez. En esos años había 
mucha gente que era del movimiento sindical dirigido por el Partido Socialis-
ta y Partido Comunista. Los obreros de Chile estaban dirigidos por los par-
tidos que funcionaban allí esos años, entonces por los menos, por ahí había 
solidaridad, en la casa de los compañeros de los partidos, ‘vente, vente para 
acá un día’; ¡vente! E iba para otro lado, en casa de algunas familias mapuche 
que habían emigrado hace muchos años y eran medio familiares. Santiago en 
16. En realidad da la impresión de que el relato se refiere a otro viaje.
17. Natre es el nombre en mapuzungun de la planta trepadora o arbustiva Solanum 
cripum, cuya principal características es su sabor desagradable y amargo. En la medicina 
tradicional suele usarse para atajar la fiebre. Al parecer, el tren que hacía el recorrido 
mencionado se le denominaba tren del Natre, pero no sabemos por qué, es posible que le 
llamaran así porque en su trayecto proliferaba esta planta.
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esos años era como Temuco, era chico y podía dirigirse ella para cualquier 
lado, no sabía leer ni escribir pero podía manejarse muy bien en Santiago, eso 
fue más o menos en esos años cuando ella estuvo viajando para allá (Weche 
Jineo Antinao, 23 de junio de 2001).
Al parecer hubo varios viajes a Santiago; el primero en el año 1954, siendo 
Presidente de la República Carlos Ibáñez del Campo, y el segundo tuvo que 
hacerse más allá del año 1958, cuando ya gobernaba Jorge Alessandri (1958-
1962). Con este gobierno se implementaron una serie de medidas orientadas 
a amortiguar el problema de la tierra en las comunidades mapuche, dando 
lugar a una tímida reforma agraria en la que más tarde fueron profundizando 
gobiernos posteriores. A juicio de los de Rofwe, el problema de las tierras ma-
puche y las denuncias derivadas de las usurpaciones tuvieron un tratamiento 
más sensible por parte de Alessandri, el cual nombró una comisión investiga-
dora para determinar sobre el terreno la situación de las apropiaciones, para-
lizando los desalojos pendientes hasta tener en su poder las conclusiones de 
la Comisión. Jorge Alessandri goza de buena fama en la comunidad, porque, 
al parecer, intercedió en el caso de Rofwe para dejar sin efecto la orden de 
expulsión de las tierras. La Comisión pensaba recorrer desde la provincia de 
Arauco hasta Valdivia y, según cuentan los dirigentes, tenía previsto emitir el 
fallo, que prometía dejar al descubierto múltiples casos de usurpación de las 
tierras indígenas, justo cuando sobrevino el terremoto de 1960. Sin embargo, 
la Comisión quedó paralizada antes de llegar a Rofwe y el informe nunca vio 
la luz:
Pasa el terremoto de 1960, una mala suerte: se termina la ciudad de Valdivia, 
se termina la ciudad de Puerto Saavedra [...] Quedó la pura plaza, se termina-
ron muchos pueblos aquí al sur y mucha destrucción de casas, se terminaron 
las casas aquí. La pobreza vuelve a imponerse nuevamente otra vez y la infor-
mación queda lejos y se estancan temporalmente los juicios y aquí el proceso 
se fue dando curso en el tiempo, o sea que ya después para viajar a Santiago 
ya no había plata. Y de ahí se mantuvo ya hasta el año 70 o por ahí, estamos 
hablando del 60. En el 70 llega el periodo de la Unidad Popular, de los par-
tidos de izquierda, que llegaron al poder con Allende a la cabeza y también 
ya hubo más solidaridad, también se aplicó la Ley 17.729 que fue mejor en 
cuanto a otra ley en ese momento porque..., esa ley asumía más defensa, di-
gamos más defensa jurídica. Se conformó el IDI,18 ahí por lo menos ya pusie-
ron abogados gratis, defensores gratis, agrimensores gratis para poder hacer 
18. Instituto de Desarrollo Indígena de la época.
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defensa de la tierra en esos años. Por ahí estuvo detenido otra vez varios años 
el juicio, para restituir las tierras que estamos recuperando actualmente y por 
ahí llega el Golpe de Estado (Weche Jineo Antinao, 23 de junio de 2001).
Los relatos sobre las tierras de los Jineo se intercalan con la historia de La 
Araucanía y con la propia historia de Chile, mostrando el importante grado 
de interacción que existía entre las comunidades mapuche y los actores po-
líticos de entonces. Las alianzas de los mapuche con los partidos nacionales 
siempre fueron manejadas con recelo y su objetivo estuvo orientado a defen-
der la ñuke mapu y a recrear el lof (Bengoa, 2002: 153), pero estos conceptos 
hubieron de hacerse comprensibles para la sociedad nacional bajo el discurso 
campesinista, ya que para los mapuche de esa época la tierra constituía la base 
de sus demandas étnicas y para la legislación nacional la condición de mapu-
che estaba ligada inherentemente a la categoría de campesino en las tierras de 
la reducción, es decir, era la existencia de tierras indígenas la que conferían el 
estatus jurídico de indígena. El padre de Jorge Alessandri, Arturo Alessandri, 
conserva aún cierto ascendiente entre los mapuche debido a que en los años 
treinta Aburto Panguilef había pactado con él el voto indígena (Foerster y 
Montecino, 1988: 33). 
La participación de los mapuche en la política nacional se reactivó estimu-
lada por las diferentes políticas orientadas hacia la Reforma. La etapa más 
valorada por los de Rofwe es la del gobierno de Salvador Allende. Ya hemos 
visto la alianza estratégica que mantuvieron con el Partido Comunista por la 
defensa de la tierra y fruto de estos apoyos los comuneros se aventuraron en la 
política nacional pensando que la política campesinista de la Unidad Popular 
era la solución a sus problemas históricos. Sin embargo no fue así, en buena 
parte por la irrupción de los militares. No obstante, el proyecto de la Unidad 
Popular participaba del sesgo etnocéntrico que caracterizaba a la izquierda de 
la época (Mires, 1992) y en ocasiones colisionaba con los criterios culturales 
de las comunidades mapuche respecto a la organización económica y al man-
tenimiento de su identidad cultural. El testimonio siguiente viene a confirmar 
estos asertos y muestra que los mensajes transmitidos por las ideologías en 
boga no fueron asimilados acríticamente por los mapuche, y menos aun de-
bilitaron su sentimiento étnico, aunque es evidente que los nuevos discursos 
emancipadores provenientes del liberalismo progresista y del socialismo apor-
taron nuevos argumentos para la defensa de su causa, por lo que no cabe duda 
de su influencia en las formaciones discursivas de las reivindicaciones de la 
época, proceso que tiene cierto parangón con los discursos actuales:
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Entonces, yo me acuerdo especialmente de toda la etapa de vivencias que tuve 
desde la formación del gobierno de derechas, que en ese entonces gobernaba 
Alessandri, [había] una cierta estructura dominante desde el punto de vista 
económico , desde el punto de vista de la participación mapuche, que no 
existía una participación definitiva. Si bien es cierto que trató de implementar 
una ley que tiene relación con el reconocimiento de los espacios territoriales 
mapuche, tampoco hubo en ese entonces... bueno... también estuvo marcado 
por ciertos aspectos de usurpación de tierras [...] posteriormente en el año 
70-73 en el gobierno de la Unidad Popular, que si bien es cierto dio algunos 
aspectos de participación pero con una política desacertada en función de la 
participación mapuche. Cuando se crea la ley 17.729 que fue una ley poste-
rior a la ley que implementó Eduardo Frei Montalba con la Ley de la Refor-
ma Agraria. La Reforma Agraria permitía un reconocimiento de las centrales 
campesinas y donde ahí también estaba implicado el pueblo mapuche, y la 
Ley 17.729 no ratifica eso, pero definitivamente no logra..., pero resulta que 
ahí donde se decía la Unidad Popular, se decía: ‘aquí vamos las cooperativas, 
los asentamientos, y todo eso’. Resulta que esa política de cooperativismos, 
de asentamiento, paulatinamente iba haciendo desaparecer la existencia del 
pueblo mapuche. Porque en las cooperativas y en los asentamientos, existían 
toda una composición de personas, ya, mapuche y no mapuche en la cual es-
taba abocado al tema de la producción, netamente al tema de la producción. 
El tema de la producción iba permitiendo que el propio mapuche se alejara 
de su propio sistema de orden económico y de vida y de relación social, como 
familia, como comunidad y todo eso se iba descomponiendo, ya. Entonces, 
eso iba permitiendo que nuestro pueblo fuera desapareciendo poco a poco 
y eso llegó de que con el tiempo.... Por ejemplo, nuestra gente, de repente, 
podía haber una especie de ritual en un momento determinado en ciertos 
lugares y nuestra gente, de repente, estaba trabajando en las cooperativas, en 
los asentamientos y no le daban permiso para poder participar en los rituales. 
Entonces iba descomponiendo la relación social mapuche en el interior de las 
comunidades y en el orden de relación de las familias, aun existiendo un nivel 
de vida bastante especial, ya de orden económico, había más desarrollo..., 
más progreso..., bien es cierto pero iba paulatinamente descentralizando el 
objetivo social mapuche (Luis Tranamil, julio de 2001).
De todas estas luchas y alianzas por la defensa de sus tierras, lo que ha 
quedado grabado en las comunidades mapuche es la fuerza del derecho para 
consumar políticas expoliadoras y etnocidas y como instrumento político 
para defender el territorio y la identidad. No es de extrañar que desde hace 
muchos años la pugna por el significado del derecho positivo haya sido uno de 
los principales campos de disputa intercultural, en tanto que los mapuche son 
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plenamente conscientes de que en todas las épocas uno de los mecanismos uti-
lizados por el Estado para perpetrar el expolio y promover la asimilación fue 
la implantación del derecho hegemónico, estrategia que ya había sido usada 
para legitimar la conquista violenta de La Araucanía y consolidar la ocupa-
ción del territorio mapuche. De hecho, como se desprende de los testimonios 
de Robustiano, los burócratas —«los secretarios» [de los Juzgados de Indios], 
es decir, aquellos actores que para él representan el ámbito de la ley— son la 
viva encarnación del mal y de la corrupción, pues su experiencia es que junto 
a ellos o después de ellos aparece la mano de los carabineros o de los militares.
La dictadura no se quedó atrás en el uso del derecho para sancionar sus 
políticas autoritarias y etnocidas pues, incluso, trataron de finiquitar a los 
indígenas por decreto. Más tarde los gobiernos democráticos se han aferrado 
a la maraña legal para imponer sus decisiones sobre el territorio mapuche y 
dar continuidad a las políticas neoliberales del régimen anterior, utilizando el 
discurso del estado de derecho para no levantar sospechas antidemocráticas, 
pese a reactivar leyes de la dictadura. Por todo ello, los mapuche han tenido 
que aprender a transitar por la encrucijada del derecho occidental para poder 
hacer frente a los envites externos, por lo que las comunidades han interio-
rizado que la ley es un arma del blanco, quizás las más efectiva desde que se 
silenciaron los cañones, y por ello es un elemento primordial apropiarse de 
ella e incorporarla a su lucha. Los jóvenes, especialmente, son los que ven en 
los estudios jurídicos una nueva manera de lucha y de ahí que las carreras de 
derecho o la asistencia a maestrías y doctorados, tanto en Chile como en el 
extranjero, sean actividades en las que confluyen muchos proyectos de vida 
con la estrategia del movimiento indígena:
Sí, yo quiero estudiar leyes [...] Es que hará poco... hasta hace poco me decidí 
a estudiar leyes. Antes quería estudiar otra cosa. Ahora creo que para tener 
elementos para enfrentar la usurpación hay que estudiar leyes. Por ejemplo, si 
hubiese habido un abogado de la comunidad se solucionarían muchas cosas 
(Kelv Tranamil, Rofwe, 10 de julio de 2001).
Cuando el estado de excepción es la norma
Con la dictadura el problema de la tierra se agudizó. Los particulares, apro-
vechando la impunidad que ofrecía el régimen y la legislación que sancionaba 
definitivamente la división de las comunidades, volvieron a la carga, recla-
mando las parcelas que, consideraban, les habían sido expoliadas por la re-
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forma agraria o habían sido restituidas por el gobierno de Salvador Allende a 
sus legítimos dueños. En este momento, sin embargo, la legislación pasó a un 
segundo plano, ya que en el contexto de la represión anticomunista la defensa 
de la tierra se vinculó directamente con la subversión.
Bartola Calfumán falleció en 1972, pero desde mucho antes el peso de la 
lucha había recaído en su hijo, aunque en el pleito se vieron involucrados la 
mayoría de los miembros de la familia Jineo residentes en la comunidad. Des-
de 1973 a 1979 la represión se ensañó con las comunidades y los militares so-
metieron a estricta vigilancia a los sectores indígenas de las comunidades más 
conflictivas. En esta época todos los hijos varones de Bartola fueron arrestados 
y maltratados, con el objetivo de amedrentarlos y paralizar sus reclamos, ya 
que acusándolos de comunistas su vida pendería de un hilo. Así, asociando los 
conflictos de tierras con la subversión, neutralizaban los reclamos de tierras 
y sofocaban la contestación social a las leyes antiindígenas. En ese contexto, 
muchos particulares vieron la oportunidad de arremeter de nuevo contra las 
tierras mapuche y se valieron del régimen de terror para formular acusaciones 
infundadas con las que justificar las usurpaciones y eliminar la resistencia; por 
supuesto, la vía jurídica iba de la mano de la coacción y el terror.
[Cuando vino el golpe de Pinochet] en Padre las Casas, nos dijeron que noso-
tros éramos comunistas, comunistas. Cuál, de qué sabemos nosotros que era 
comunista, qué sabemos nosotros de los políticos. Los políticos, los partidos, 
nosotros no. No tuvimos más. Ahí hubo una agarrada muy grande, morían 
cientos y cientos de personas. ¡Uhh ¡No lo miraban a uno como persona, un 
perro valía más. Hartas mujeres que mataron [...] Pinochet. Los carabineros 
se insolentaron (venían aquí por la noche los carabineros en aquella época) 
Andaban por los pies, por la noche, daban miedo. [...] Porque los mapuche 
no tienen armas (Robustiano Jineo, 6 de julio de 2001).
Las agresiones contra la integridad territorial, lejos de formar parte del 
pasado, se encargan de reactualizar periódicamente la imagen del wigka usur-
pador y la represión contra los mapuche. El carácter mítico del relato históri-
co, entonces, toma forma de realidad y ofrece todas sus potencialidades para 
explicar y transformar el presente. Los viejos conflictos de Rofwe, igual que 
ocurre en cientos de comunidades mapuche, permanecen pese a las promesas 
de «nuevo trato» y revisión histórica; es más, bajo diferentes formatos y recla-
mos rebrotan con más fuerza. 
Pero sigamos con el caso de Rofwe para avalar esta aseveración desde la ex-
periencia de las propias comunidades. En esta comunidad, al problema de las 
tierras usurpadas a las distintas familias se han ido sumando nuevos conflictos 
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que, en realidad, son producto de las secuelas y de las heridas mal cerradas 
de los pleitos ancestrales, como por ejemplo el conflicto del gijatuwe, del que 
nos ocuparemos más adelante, y el de la cantera que veremos a continuación.
La explotación de la cantera, ubicada en terrenos expropiados a principios 
del siglo XX, se abandonó en los años setenta, por lo que una parte de esos 
terrenos fueron repoblados con pinos para uso forestal y más tarde vendidos 
a un propietario particular. En octubre de 2003, la actual propietaria decidió 
talar cuatro hectáreas de pino en los terrenos de la comunidad para extraer 
la madera, pero los vehículos forestales debían atravesar algunas parcelas por 
los caminos particulares de los mapuche. Los comuneros se opusieron al paso 
de los vehículos porque consideraban que la madera estaba en sus tierras, 
ya que los terrenos que ocupaba la cantera figuraban dentro de su Título de 
Merced, los cuales habían sido reclamados durante decenios. Para solventar 
la resistencia que ofrecieron los de Rofwe, los operarios llegaron acompa-
ñados por un contingente de las fuerzas especiales de Carabineros y, como 
los mapuche trataron de impedirles el paso por su propiedad argumentan-
do que carecían de orden judicial, los agentes cargaron contra los miembros 
de la comunidad haciendo uso del material antidisturbios, incluido el uso de 
postas. La policía no discriminó entre los que se encontraban vigilando el 
lugar y aquellos mapuche que estaban en el perímetro de su propiedad, por 
lo que cundió la alarma y el resto de los comuneros acudieron al lugar de los 
hechos para enfrentarse a los uniformados. Incluso, ante las noticias de que 
sus mayores estaban siendo brutalmente golpeados, varios menores llegaron 
al lugar a caballo produciéndose una de las imágenes más impactantes. Fidel, 
uno de los hijos de Luis Tranamil, dirigente de la comunidad, irrumpió al 
galope en medio de la refriega para interponer su caballo entre los policías y 
el cuerpo de su madre, Margarita Nahuelpi, que estaba siendo brutalmente 
apaleada. La sorpresa de los agentes fue mayúscula, y algo tuvo que activarse 
en sus cerebros para que descargaran una lluvia de postas contra el animal 
hasta abatirlo. Seguramente la imagen del «salvaje araucano» a lomos de un 
caballo rampante arremetiendo contra las tanquetas activó la memoria his-
tórica de los uniformados y eclipsó de repente el discurso de país multiétnico 
tan aclamado desde el poder. Finalmente, el desigual «combate» se saldó con 
10 mapuche detenidos y varios heridos de diversa consideración, entre ellos 
mujeres y niños. El simbolismo del caballo caído reeditaba una imagen del 
pasado traída al presente. 
Los cargos formulados por la Fiscalía contra los implicados en estos he-
chos eran los típicos: agresión a la fuerzas del orden y altercado público. Los 
apresados fueron vejados y maltratados y estuvieron detenidos un día en las 
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dependencias policiales hasta que fueron puestos en libertad provisional con 
medidas cautelares, por lo que debían presentarse regularmente en las depen-
dencias policiales (Xeg Xeg, 23 de octubre de 2003; Diario Austral de Temu-
co, 22 de octubre de 2003). Por su parte, los mapuche denunciaron ante los 
medios de comunicación que fueron maltratados y que no les aplicaron los 
derechos al detenido hasta que la Defensoría Pública se hiciera cargo de su 
caso (DICR-6, noviembre 2003). 
La prensa se hizo amplio eco de este conflicto. Se convocaron moviliza-
ciones en Temuco para apoyar a los detenidos ante la inminencia del «juicio 
rápido», que había quedado fijado en los días sucesivos. Los medios de co-
municación destacaban con cierta sorpresa el carácter autónomo de la movi-
lización, y no daban crédito al hecho de que detrás de ella no se encontrara la 
mano de agitadores u otras organizaciones a las que se les pudiera imputar el 
calificativo de terrorista: 
‘Temuco: siete detenidos en ocupación de predio’. La manifestación fue pro-
tagonizada por la comunidad autónoma José Jineo Ñanco, que no responde 
a los postulados de ninguna de las organizaciones conocidas en el marco del 
conflicto mapuche (El Mostrador, 21 de octubre de 2003).
Precisamente, fue la movilización ciudadana la que hizo que la Fiscalía se 
apartara del guión previsto y desistiera de calificar estos hechos como «peligro 
para la seguridad nacional», una práctica habitual en los conflictos de tierras, 
tal como han denunciado diversas organizaciones de derechos humanos. Los 
mapuche de Rofwe denunciaron la desproporción de los medios empleados 
por las fuerzas de seguridad para reprimir sus legítimas reivindicaciones. Los 
comuneros aludieron una vez más a que los hechos respondían a la violencia 
ejercida contra los mapuche y al carácter discriminatorio de las leyes: 
Nosotros no agredimos a Carabineros, en cambio ellos simplemente se ensa-
ñaron con nosotros. Nosotros estábamos en nuestra propiedad, allí mismo 
entró Carabineros y sin orden, sin preguntar nada nos apalearon, usaron 
balines y nos detuvieron (en Xeg Xeg, 23 de octubre de 2003).
Lo que hace la policía es una maldad ¿por qué mejor no le dispara a los ladro-
nes? ¿Por qué dispara a los campesinos mapuche?» (María Antinao [esposa 
de Segundo Jineo], declaraciones al Diario Austral de Temuco, 22 de octubre 
de 2003).
Por otra parte se puso en evidencia la instrumentalización y la politiza-
ción en el tema indígena a que están sometidas diversas instancias judiciales. 
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De hecho, cuando Conadi interpuso un recurso a favor de la comunidad de 
Rofwe, las medidas solicitadas por la fiscalía fueron revocadas y se ordenó 
paralizar los trabajos en el terreno afectado. Por otra parte, el organismo in-
digenista instó a los «propietarios» a mantener el statu quo del predio hasta 
que se aclarara el contencioso que la comunidad tenía con los particulares 
por esas tierras, ya que, para reivindicar la propiedad, los supuestos dueños 
sólo presentaron una copia del Registro de Bienes Raíces y no un «certificado 
de dominio» en vigor. En esta línea y para no alentar nuevos incidentes, se 
solicitó la retirada de las fuerzas especiales de Carabineros. Con este nuevo 
episodio la historia de la comunidad cerraba un círculo letal para la armonía 
comunitaria presidido por casi un siglo de violencia, maltratos y coacciones. 
La idea de continuum no es sólo el fruto de la subjetividad de los vencidos, 
sino la evidencia de prueba que sirve de punto de partida para la elaboración 
de un proyecto emancipatorio y de futuro a partir del horizonte que ofrece el 
pasado independiente como modelo de discontinuidad de un destino colectivo 
no deseado.
Ñuke mapu, comunidad, reproducción cultural y derechos humanos
La historia de Rofwe ejemplifica un siglo de alianzas fallidas y de interacción 
permanente con diferentes sectores de la sociedad chilena y con otros actores 
externos, con sus ideas políticas, sus paradigmas dominantes, sus estrategias 
y sus discursos moralizantes. Todo ello obliga a poner distancia respecto a 
aquellos análisis que se muestran escépticos ante los discursos indígenas ar-
gumentando que las supuestas reclamaciones espirituales o sentimentales ba-
sadas en una cultura ancestral no son más que artimañas para encarecer las 
indemnizaciones, como si ello restara legitimación al contenido de las deman-
das. Lo que se refleja realmente es que la cultura es dinámica y que su persis-
tencia se verifica en la práctica cuando se recurre a ella para resolver los retos 
que los individuos tienen planteados. Lo que queda en evidencia es que los 
discursos indígenas, aunque son productos hibridados, están transversalmente 
permeados por los conceptos y códigos atemporales del Az Mapu sumando 
así la cultura a las sinergias que ofrece la eficacia y la potencialidad de ideas 
e instrumentos jurídicos provenientes del exterior. Esta práctica, que consiste 
en asimilar y reformular elementos exógenos propios de un contexto histó-
rico, constituye una estrategia ancestral de los mapuche y viene a redundar 
en la flexibilidad y la capacidad de adaptación de este pueblo a los diferentes 
escenarios históricos mostrando que, incluso en los momentos más adversos, 
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su capacidad para manejar el conocimiento ancestral les han permitido sobre-
vivir y reponerse a los traumas a los que les ha enfrentado la historia. 
Por otra parte, como ya hemos visto, en torno a la tierra, como idea de 
ñuke mapu, se reproduce en la práctica la moral y la religiosidad a través 
de la familia, aspecto que se materializa en la espiritualidad volcada hacia el 
territorio elemental y en la solidaridad intergeneracional que se deriva de la 
obligación moral de defender la ñuke mapu de la reyñma. La defensa de la 
tierra familiar forma parte del complejo de reciprocidad interfamiliar y vincu-
la a los jóvenes con las luchas de los ancianos a través de la transmisión de la 
memoria de la comunidad tomando como eje articulador la relación del che 
con la ñuke mapu. El relevo en la defensa de la tierra contribuye a revitalizar 
entre los jóvenes el sentimiento identitario y provoca un acercamiento a los 
ancianos que se concreta en una revalorización del conocimiento antiguo, que 
se expresa particularmente en el interés por el aprendizaje del mapuzungun, 
mediante el cual las nuevas generaciones se aproximan a la senda del Az Mapu 
y se comprometen con el proceso de reconstrucción del lof. 
La experiencia vital de, al menos, cuatro generaciones mapuche con la 
represión y la usurpación enlaza los conflictos de ayer con los de hoy, ya 
que responden a la misma problemática. Todo ello contribuye a reforzar la 
imagen del pasado a partir de los acontecimientos del presente. Esta idea de 
tiempo presente sempiterno, que vuelve como un «tornillo sin fin», encuentra 
fácil acomodo en la mentalidad mapuche, ya que este dispositivo cognitivo se 
articula mediante una idea del tiempo arbitrada por la vinculación existente 
entre los vivos y los muertos a través de las almas imperecederas que renacen 
cíclicamente. Debido a ello, las proclamas universalistas de los derechos hu-
manos y el sentimiento genérico de humanidad fraterna y destino compartido 
en el planeta, en la práctica, se encuentran socavadas en su credibilidad al 
quedar ensombrecidas por la elaboración cultural que los indígenas han hecho 
de su historia pasada y presente en relación con el blanco. 
Queda demostrado que hoy en día, aunque en muchas comunidades la tie-
rra familiar constituya una actividad económica residual, la hijuela familiar es 
la principal fuente de derecho en las comunidades y la que sustenta el modo 
de vida y la religión mapuche. De ahí que la conservación y retención del ñuke 
mapu constituya un derecho fundamental, percibido como el eslabón esencial 
a partir del que se pueden exigir y ejercer los derechos políticos y culturales, 
gracias al control real que se tiene del territorio comunitario haciendo uso de 
los propios mecanismos que el Estado prevé para esta figura legal. Hasta aho-
ra las tierras indígenas han sido la única conexión legal real con la sociedad 
nacional desde un punto de vista colectivo. Por ello, los derechos individuales 
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y fundamentales y los derechos sobre la tierra en el plano colectivo, confor-
man un binomio inseparable y determinan la consideración que la perspectiva 
mapuche establece sobre las categorías de los derechos humanos.
Mapunche az mogen y xokinche
La integralidad que preside la moral colectiva que moldea las estrategias co-
munitarias de subsistencia queda en evidencia en la concatenación de procesos 
que se derivan de las luchas por la ñuke mapu y la defensa del xokinche de la 
injerencia de la sociedad nacional en las comunidades.
 En este capítulo trataremos de abordar la vertiente práctica del subcódigo 
az mogen —del que ya hemos dado cuenta en su vertiente filosófica— en rela-
ción con el contexto comunitario y con el grupo de personas que viven juntas 
debido a que comparten un estatus jurídico y una señas de identificación so-
cial y cultural que devienen de su pertenencia al pueblo mapuche y del proceso 
de radicación en reducciones indígenas. Las prácticas colectivas que guardan 
relación con el concepto de az mogen ofrecen un importante asidero para in-
terpretar el proceso por el cual la cultura irrumpe en la práctica política y en 
los discursos indígenas moldeando las estrategias y las acciones cotidianas de 
las comunidades en el proceso de la defensa de sus tierras y la mejora de las 
condiciones de vida. El sentido que ofrecen las expresiones públicas de estas 
estrategias informa de los principales valores de la sociedad mapuche y deja 
vislumbrar un proyecto de vida que no responde necesariamente al modelo 
que ofrece el conjunto de la sociedad nacional. 
En esta coyuntura, el mapunche az mogen resulta, por tanto, un progra-
ma étnico-político aprehensible para las comunidades que tiene una secuencia 
lógica y tangible: recuperación del territorio, resignificación de los lugares 
sagrados, retorno o fortalecimiento de la cultura, reorganización de la estruc-
tura sociopolítica, rehabilitación de las autoridades y especialistas tradicio-
nales, reactivación de la vida ritual y vuelta a los valores del Az Mapu como 
operadores prácticos. 
El kiñewün 
Como avanzábamos, el xokinche («familias que viven juntas en la comuni-
dad») resulta un concepto clave para conocer la consideración mapuche de 
los derechos humanos. Esta noción de comunidad como proyecto colectivo se 
basa en el principio de kiñewün, que constituye uno de los valores más rele-
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vantes de la vida mapuche. Desde el punto de vista de los derechos humanos, 
entendidos desde la perspectiva mapuche como «derechos vitales», el concep-
to de kiñewün se entiende de la siguiente manera:
Encierra la idea de ser uno, conformarse en uno, en las dimensiones del pen-
samiento y las ideas así como de las corporeidades. Un buen ejemplo está 
dado en la práctica del gijatun o del palin, puesto que abren la posibilidad 
del kinewün, permanecer reunidos en un tiempo y espacio definido, por un 
propósito común, más allá de las diferencias individuales que pudiesen existir 
(Pichinao y Quidel, 2008).
El kiñewün es un valor que se puede relacionar tanto con una acción 
—«hacer algo en común, con unidad»— como con la obligación moral de 
velar por la unidad para hacer posible el küme mogen: «para el buen vivir». 
En clave contemporánea, el kiñewün resulta una necesidad práctica para la 
vida comunitaria y un proyecto político para recomponer la resistencia y 
pugnar con el Estado por los derechos ancestrales. Por otra parte, dentro de 
este proyecto, el kiñewün constituye un programa cultural para recomponer 
la vida y el ordenamiento propio de cara a construir la autonomía desde la 
base, donde lo colectivo consiste en hacer confluir los diferentes proyectos 
individuales en un devenir común, puesto que, desde el Az Mapu, el che sin 
vínculos colectivos resulta un «ente» incompleto; a partir de ahí podríamos 
decir que, en la actual coyuntura, el horizonte del kiñewün persigue rescatar 
al che del modelo de vida individualista impuesto desde la cultura dominante: 
«Se habla del kiñewkülen cuando hay unidad con participación, e implica 
una idea compartida (kiñe zugugem) que sea creada y generada por todos 
ya que ésta no puede realizarse desde el propio zugu» (José Quidel, 24 de 
septiembre de 2002).
Esta idea de vida en común, de espacio e intereses compartidos mediados 
por la cultura, se articula en torno al Az Mapu y tiene su fundamento en la 
noción socioterritorial, política y cosmovisonal de lof, categoría que, a su 
vez, se organiza a partir de los fundamentos sociorreligiosos que ofrecen las 
categorías de ñuke mapu o «madre tierra» y reyñma o «familia mapuche», 
redundando en la ligazón que existe entre el territorio y el che a partir de las 
interacciones y los espacios colectivos.
«Lo colectivo» también guarda estrecha relación con la salud y el bienestar, 
que se enuncia a través del término küme felen («estar bien»), el cual viene a 
definir un estado óptimo de las condiciones de vida, de las relaciones sociales 
y del disfrute de los derechos. Como desarrollaremos más adelante, el «estar 
bien» involucra al xokinche en su conjunto y a los dirigentes en particular, 
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como parte inherente de sus responsabilidades públicas, y que está en relación 
con otras formas de vida. 
En el plano político, el «estar bien», visto como objetivo común, se concre-
ta en relación con dos ideas claves, a saber: kisu ta iñ mogen («nuestra propia 
vida») y kisu günewün («mandarse solos»). Ambas proposiciones constituyen 
la base de la acción jurídica y política del programa de reivindicación étnica 
que se materializa en las luchas que tienen como objetivo retener y recuperar 
el territorio y en la aspiración de transitar libremente por él (hampübkan). Por 
otra parte, la percepción colectiva que se tiene de la felicidad (küme zugu) está 
en relación con el concepto kisu günewün, que en una de sus posibles acepcio-
nes se refiere a la libertad colectiva. 
Por tanto, la idea de « unidad en lo colectivo», enmarcada en el espacio 
común de subsistencia y convivencia que ofrece actualmente la comunidad y 
la gente que la habita, constituye una de las categorías fundamentales para 
comprender los derechos humanos a partir de la cultura mapuche; ello porque 
la imbricación de todos estos conceptos interdependientes, vinculados entre sí 
por la idea de «una vida común» en torno a una idea «compartida» (kiñewün), 
nos acerca a la noción de küme mogen («buen vivir» o «buena vida»), que 
hace referencia al proyecto ideal de vida en torno a una cultura y un territorio 
propio, proyecto en el que la comunidad mapuche contemporánea constitu-
ye sólo el primer eslabón y su cara de presentación externa. En resumen, el 
horizonte colectivo persigue la armonía social, espiritual y la autonomía, y su 
materialización requiere la rearticulación territorial a partir del concepto de 
lof y todo lo que ello conlleva. 
El gijatuwe de Rofwe: el manejo del discurso occidental sobre el 
patrimonio cultural y la operatividad del sistema de valores mapuche
Entendiendo los derechos humanos desde una perspectiva pluricultural, en 
lo que sigue queremos mostrar, a través del análisis de un proceso conflictivo 
entre una comunidad mapuche y el Estado, cómo las prácticas mapuche se 
orientan hacia la dirección de recuperar el control de su existencia en torno a 
los principios del mapuche az mogen. 
Es importante retener el detalle de que lo que hemos definido como comu-
nidad mapuche se fundamenta en una serie de relaciones mediadas por una 
cultura común. Esto implica que la vida colectiva está sometida a tensiones y 
dinámicas que se encuentran enlazadas, por una parte, con las regulaciones e 
interacciones que proceden de la dinámica nacional y de la acción del Estado 
y, por otra parte, con la moral comunitaria y las leyes ancestrales cuya expre-
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sión se encuentra a resguardo o mimetizada; este carácter semioculto explica 
la imagen que proyectan muchas acciones emprendidas por las comunidades 
mapuche en el marco de los conflictos o de iniciativas orientadas al desarrollo 
comunitario, que suelen verse como movimientos de resistencia antimodernos 
ante el peligro de asimilación o, en el mejor de los casos, como la estricta 
lucha por la supervivencia, y que, sin embargo, suelen esconder estrategias 
colectivas de mayor calado, que se encuentran presididas por los principios 
culturales que promueve la moral y el modelo ideal de vida mapuche. Las 
prácticas políticas locales se orientan tanto a la tarea de solventar la contin-
gencia de que se trate y mejorar la vida cotidiana, como a la de reconducir la 
vida comunitaria hacia un estado de «equilibrio» y «armonía» para «estar y 
seguir bien» (küme felen), dentro de la particular búsqueda de una existencia 
satisfactoria acorde con su manera de ser, pensar y sentir; es decir, se trata de 
caminar hacia «el buen vivir» o küme mogen. 
El conflicto moderno más relevante que ha librado la comunidad de Rofwe 
con el Estado se produjo como consecuencia de la ampliación de la carretera 
Ruta 5 Sur,19 obra que afectó gravemente a su territorio y que alteró sustan-
cialmente la vida cotidiana de la comunidad, hasta el punto que activó con-
flictos internos que se encontraban soterrados, descomponiendo las relaciones 
sociales y mermando la salud de la comunidad. Este caso resulta paradigmá-
tico para comprobar tanto el modo en que los mapuche manejan el discurso 
de los derechos humanos en su beneficio, como el grado en que la ausencia de 
derechos colectivos sobre el territorio favorece la vulneración de los derechos 
humanos de los pueblos indígenas y supone el principal hándicap para la efec-
tividad y el goce de sus derechos individuales. 
El pleito colectivo arranca precisamente de estas carencias, cuando las au-
toridades negaron a la comunidad cualquier facultad para incidir en las de-
cisiones externas respecto a la integridad del territorio comunitario y la or-
ganización colectiva de la vida. Para las instituciones, el impacto de las obras 
de ampliación de la carretera sólo afectaba a las familias propietarias de las 
parcelas, reproduciéndose, pese al discurso de la interculturalidad, la visión 
dominante sobre las tierras agrícolas. 
Pese a la resistencia que ofrecieron los mapuche, el Estado aplicó rigurosa-
19. El ambiente político y social en el que discurre este caso se sitúa prácticamente para-
lelo al período de gobierno de Ricardo Lagos (de 2000 a principios de 2006). El principal 
actor institucional enfrentado a los mapuche en este conflicto fue el Ministerio de Obras 
Públicas (MOP), aunque en su resolución definitiva, la Conadi jugó un importante papel 
a favor la comunidad.
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mente la legislación, sorteando los resguardos que establecía la Ley Indígena 
al recurrir a la argucia de clasificar el proyecto como una «obra de interés 
general», fórmula mediante la cual se pudieron llevar a cabo las expropiacio-
nes. Es de suponer que ese interés general se refería al del Estado, porque los 
mapuche no hallaron ningún beneficio en esta intervención. El desdoblamien-
to de la carretera causó un impacto ambiental sin precedentes en el entorno 
de Rofwe: produjo un aumento de la velocidad y de la densidad del tráfico, 
introdujo mayores niveles de contaminación acústica, emisión de humos, et-
cétera. Además, la autopista puso en peligro el bienestar y la seguridad de las 
personas y de los animales domésticos y partió en dos la comunidad puesto 
que, pese a que se construyó un paso elevado para peatones, la movilidad de 
la población experimentó un merma considerable y afectó a la comunicación 
entre las familias que quedaron a un lado u otro de la carretera, creándose de 
hecho dos «mitades» que, a la larga, sentaron las bases del conflicto interno.
Los dueños de las hijuelas fueron obligados a aceptar las indemnizaciones 
que el Gobierno determinó unilateralmente, por lo que las empresas construc-
toras irrumpieron con maquinaría pesada en las parcelas anexas a la carrete-
ra. Los de Rofwe se tomaron esta actuación como una agresión a sus derechos 
colectivos, especialmente en lo que respecta a la integridad territorial de la 
comunidad, y como una maniobra para dividir a la comunidad, con la consi-
guiente ruptura del kiñewün, pues la obra afectó, sobre todo, a la parte alta de 
la carretera. Ante la ausencia de instrumentos legales efectivos para defender 
su territorio y tras contemplar cómo los subterfugios jurídicos subordinaban 
la Ley Indígena a los intereses del Estado, los comuneros decidieron transitar 
por otros caminos para hacer valer sus derechos colectivos. Para ello pusieron 
a trabajar su ingenio, sus contactos y su cultura. El objetivo era reclamar una 
compensación para toda la comunidad, tanto por la pérdida del territorio 
como por la degradación ambiental y cultural. Además, para frenar la políti-
ca de hechos consumados, los mapuche hallaron un sólido argumento en un 
«vago» recuerdo de los ancianos relativo a la existencia de un antiguo campo 
de gijatun en una de las parcelas afectadas por la ampliación de la carretera. 
En concreto, se denunció que el nuevo trazado atravesaba el sitio donde había 
estado ubicado el rewe del gijatuwe y, por tanto, el conflicto se enfocó desde 
la perspectiva del daño al «patrimonio cultural indígena», demandando una 
indemnización económica y la permuta del lugar «invadido» por otras tierras 
en las que poder restaurar el campo ritual. Los términos concretos en que sus-
tentaron la reclamación los de Rofwe fueron en concepto de «daño cultural 
irreparable» (DICR5, julio, 2002). 
Por otra parte, entre los argumentos que manejó la comunidad se encon-
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traba el de riesgo para la salud colectiva; sostuvieron que la destrucción del 
gijatuwe ponía en peligro la salud pública porque se había ido el newen y, por 
tanto, se había roto el equilibrio y la armonía y la comunidad había quedado 
desprotegida y expuesta a la acción del «mal» y sin posibilidad de restablecer 
el equilibrio al no poder realizar el ritual reparador del gijatun para solicitar 
la recuperación del newen. 
Viendo agotada la vía jurídica, sobre todo a partir de la aplicación de las 
normativas estatales indiferentes e irreductibles a cualquier interpretación plu-
ricultural, los de Rofwe se decantaron por desplegar la lucha simbólica de lar-
go alcance, para lo cual movilizaron a las fuerzas sobrenaturales y exprimieron 
al máximo el campo del derecho occidental. El rewe («escalera celestial o poste 
totémico») se convirtió en el ícono en torno al cual giró la disputa. A su fuerza 
simbólica se añadía su fuerza legal y política en determinados ámbitos jurídi-
cos, en tanto que aludía a la libertad de creencias, a los derechos culturales, al 
patrimonio cultural indígena y al patrimonio cultural de la nación. La acción 
de interponer el rewe a las máquinas contenía una fuerza aglutinante excep-
cional. Además, la presencia de este símbolo sagrado en el terreno en disputa 
añadía un riesgo de incalculables consecuencias, pues se corría el riesgo de que 
un conflicto localizado se elevara de rango al enlazar con el contencioso histó-
rico de los derechos ancestrales mapuche sobre el territorio. 
Por tanto, además de sus dimensiones sagradas, la cultura ofrecía la po-
sibilidad de entroncar con el derecho internacional a través de los derechos 
humanos, de las disposiciones de la Unesco sobre el patrimonio cultural y los 
derechos de los pueblos indígenas. Las disposiciones nacionales e internacio-
nales relativas al patrimonio cultural y diferentes artículos del cuerpo de de-
rechos humanos aportaron poderosos argumentos para contestar el discurso 
hegemónico y defender sus derechos. 
Según los criterios de las diferentes instancias internacionales respecto a los 
derechos culturales de los pueblos indígenas (Unesco, OEA, ONU, etcétera), 
se reconoce que sólo los pueblos originarios están legitimados para valorar 
su patrimonio cultural material e inmaterial y, por tanto, esta apreciación 
no puede estar sometida a criterios externos ni arbitrarios, ya que no existen 
parámetros preexistentes respecto al «daño cultural». Se entiende por daño 
cultural, en este contexto, aquel que incluye dimensiones religiosas, espiritua-
les, sanitarias, políticas y sociales. Por su parte, los diferentes cuerpos de los 
derechos humanos ofrecían diversas posibilidades para sustentar el discurso 
sobre este pleito.20 Recurrir a estas normas resultaba procedente, ya que los 
20. Declaración Universal de los Derechos Humanos (artículos 17, 18, 25); Declaración 
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mapuche se consideraban indefensos porque las autoridades incumplían la 
legislación en lo referente al patrimonio cultural indígena.
La creatividad de la demanda puso a las instituciones en serios aprietos. Si 
la Administración asumía este planteamiento, crearía un «peligroso» prece-
dente en el conflicto territorial debido al posible efecto multiplicador. Real-
mente constituía un novedoso y poderoso argumento, fácilmente asumible en 
el marco jurídico internacional. Por este motivo, para contrarrestar la tesis de 
los mapuche, la estrategia inicial del Gobierno consistió en negar la existencia 
del gijatuwe y por ello el conflicto entró en una fase de discursos y contra-
discursos en los que se movilizaron diversos estamentos, de los cuales el más 
relevante fue el académico pues se trataba de demostrar, «objetiva y científi-
camente», la falsedad o autenticidad de la demanda de los de Rofwe. 
La comunidad requirió la ayuda de profesionales y académicos de la re-
gión21 buscando informes alternativos pues el argumento de que los datos 
materiales hubieran sido destruidos era insuficiente para negar la existencia 
del espacio ritual, por lo que las conclusiones del MOP no podían ser conclu-
yentes. La etnografía se impuso a la arqueología y a la historia y el punto de 
vista del actor se elevó a la categoría de derecho:
Las entrevistas realizadas [...] han arrojado como conclusión que esta comu-
nidad tiene el conocimiento del pasado, de cómo fue su comunidad anterior-
mente, sus ceremonias, sus costumbres y cómo han cambiado o desaparecido 
muchas de ellas. Ello permite la defensa de sus espacios tradicionales, histó-
ricos y sagrados. Dentro de la percepción mayor de pérdida se encuentra y 
destaca la ausencia del Nuillatue, donde hoy sólo permanece como testigo un 
tronco que representa el lugar donde estuvo el rewe y que limita directamente 
con la carretera Ruta 5 Sur (Navarro, 2002).
Paralelamente a la pugna dialéctica el conflicto se libraba sobre el terreno, 
y en varias ocasiones en el cuerpo a cuerpo. Los mapuche de Rofwe señali-
zaron el lugar del gijatun con un rewe con el cual trataban de advertir de los 
tabúes y las proscripciones que regían en el espacio. El poste era una señal 
sobre los Derechos de las Personas Pertenecientes a Minorías Nacionales o Étnicas, Reli-
giosas o Lingüísticas (artículos 1, 2); Convención Internacional sobre la Eliminación de 
Toda Forma de Discriminación y Racismo; Resolución sobre el Decenio Internacional de 
las Poblaciones Indígenas; Conferencias de la Unesco, etcétera. 
21. Se realizaron dos estudios paralelos, uno por parte del organismo oficial indigenista, 
Conadi (Rojas, 2002), y el otro por la arqueóloga de la Escuela de Antropología de la 
Universidad Católica de Temuco, Ximena Navarro (Navarro, 2002).
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inconfundible de interdicción que advertía al wigka de la gravedad de sus ac-
ciones y tenía como objetivo frenar el avance de las obras. A este hito se unie-
ron otros símbolos mapuche, como las ramas de canelo, las banderas azules y 
blancas, etcétera, para que el lugar no pasara desapercibido a los operarios y 
conductores, ya que estos elementos reafirmaban la «propiedad» mapuche del 
territorio, servían de recordatorio del «conflicto mapuche» y actuaban como 
escudos protectores de la comunidad. Al quedar marcado con los símbolos 
sagrados, ya no era una parcela de tierra indígena lo que estaba en liza, sino 
el mapu y los elementos sagrados de la Nación Mapuche. 
La habilidad y el ingenio con que manejó la comunidad de Rofwe el con-
flicto resultaron sumamente eficaces para obstaculizar los trabajos. Ni que 
decir tiene que los mapuche tenían un conocimiento preciso de la posición 
política en que se encontraban las autoridades, de los discursos que estaban 
en juego y de las posibilidades que ofrecía el sistema para hacerse oír. Por una 
vez el uso de los conocimientos, de contactos externos y de los instrumentos 
que ofrece el Estado y la «ley del wigka» jugaron a favor de los mapuche de 
Rofwe y sirvieron para hacer valer sus derechos.
Como se puede vislumbrar, el recurso a la cosmovisión y a la tradición 
jugó un papel crucial en el desarrollo y el desenlace del conflicto. La coyun-
tura sociopolítica, tanto chilena como mundial, resultó propicia para que los 
mapuche manejaran adecuadamente los conceptos jurídicos y recurrieran a 
la cultura para reforzar sus argumentos, ya que la interculturalidad y otros 
discursos oficiales, por ejemplo el de una «nueva relación y un nuevo trato» 
hacia los pueblos originarios, se encontraba en plena actualidad en diversos 
ámbitos. 
La importancia de introducir en su argumentación alusiones al propio re-
pertorio cultural, ya no tan aprehensible para el público, muestra que a pesar 
de la vocación de entendimiento con la alteridad se recurre también a las cate-
gorías propias para realzar el sentido de las demandas, aludiendo a la intradu-
cibilidad de ciertos conceptos para vetar los juicios externos sobre el sentido 
y la legitimidad de sus reivindicaciones. Esto implica también una lucha por 
el control cultural del proceso de disputa a través de una pugna de saberes, 
en la que el matiz particular y el dominio del contenido busca mantener el 
carácter específico e integral de las reivindicaciones mapuche para soslayar el 
vacío que confieren los discursos dominantes que, en cierta medida, han sido 
cooptados y neutralizados por las narrativas estandarizadas en los círculos 
políticos e instituciones en relación con los pueblos indígenas y sus territorios:
La restauración de nuestros espacios religiosos en el interior de la comunidad, 
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es condición indispensable para restablecer la armonía con la naturaleza y re-
parar el equilibrio roto por la transgresión del MOP, ya que esta desarmonía 
y este desequilibrio con la madre tierra (ñuke mapu) tiene graves manifesta-
ciones en el plano social, económico y se manifiesta en la salud física y mental 
de nuestros hermanos mapuche en términos de enfermedades, carencias y 
conflictos. En el plano medioambiental hay que añadir la pérdida de elemen-
tos esenciales para la vida y la producción agraria, como el agua, la alteración 
y desaparición progresiva de la flora y de la fauna por el impacto ambiental 
de las obras, la desaparición de los lawen (DICR-5, julio 2002).22
Aunque de cara al exterior el discurso de Rofwe insistió en la cuestión de la 
expropiación del patrimonio cultural material e inmaterial de la comunidad, 
lo que en realidad se estaba defendiendo era el territorio y la autonomía, es 
decir, su «patrimonio vital y vigente». La pérdida del gijatuwe no era una lu-
cha por conservar un elemento del pasado para recuerdo de las generaciones 
venideras, sino un agravio del presente a su religiosidad y a sus derechos, así 
como un lastre para el futuro y el bienestar colectivo. La pérdida del campo 
sagrado era una empresa política y simbólica orientada a liberar el territorio 
y sus cuerpos de la dominación. Sólo el gijatun, por su carácter regenerador y 
por el fuerte simbolismo que impregna como expresión de la autonomía física, 
económica, espiritual y política, permitía reintegrar a la comunidad mapuche 
en la senda del az mogen y recobrar el newen, imprescindibles para recons-
truir el futuro y recuperar el control sobre sus vidas. 
En septiembre de 2002, excepto en el tramo que pasaba por la comunidad 
de Rofwe, el grueso de las obras de la carretera habían concluido. Los infruc-
tuosos intentos por finiquitar la obra topaban con el rewe, lo que llevó a la 
constructora a improvisar una curva muy pronunciada, impropia de una vía 
de alta velocidad, con el objetivo de sortear el gijatuwe, resolviendo así, cha-
puceramente, el «cuello de botella» que impedía la continuidad de la doble vía 
en el trazado. Con esta audaz maniobra las autoridades pretendían dejar sin 
efecto las reclamaciones de la comunidad y buscar una negociación a la baja; 
puesto que el espacio había quedado «encerrado» entre el tráfico y era casi 
inaccesible para los peatones, haciendo impracticable cualquier actividad so-
22. El documento utilizado para ilustrar las reivindicaciones mapuche fue preparado 
por los dirigentes de la comunidad con ayuda de algunos colaboradores diestros en el 
dominio de las disposiciones legales. El objetivo de este documento era viajar a Santiago 
para tener una entrevista con el Ministro de Obras Públicas aprovechando los contactos 
con un miembro de la Comisión Verdad y Nuevo Trato con el que la comunidad mante-
nía relación debido a que éste había realizado allí alguna investigación. 
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ciorritual. Por eso se ofreció la alternativa de permutar el terreno afectado por 
una superficie equivalente lejos de la comunidad, ya que la Conadi argumentó 
que no poseía tierras disponibles en su término. 
Para los de Rofwe ambas estrategias resultaban inadmisibles, además de 
una falta de respeto a su espiritualidad. La alternativa de la curva se consideró 
una burla, puesto que el daño y la transgresión ya estaban hechos y el espacio 
había quedado impracticable. La idea de permutar el antiguo gijatuwe por su 
equivalente en otras tierras era culturalmente inaceptable, porque los espacios 
sagrados de cada lof tienen que estar dentro del propio territorio. Por otra 
parte, los comuneros argumentaron que la elección del nuevo espacio para 
reinstalar el campo de gijatun no podía ser arbitraria ni podía dictarse uni-
lateralmente, ya que debía someterse a los protocolos y las fórmulas rituales 
prescritas, y esta decisión requería de la mediación de las personas con kimün 
y de los newen de la comunidad: 
En el primer caso, este espacio ya ha sido alterado y carece de fuerza sim-
bólica y espiritual para ser utilizado en el ritual del gijatun, además de ser 
imposible realizar ceremonias en las condiciones actuales de accesibilidad y 
tránsito de vehículos. En el segundo caso, nosotros tenemos derechos a resta-
blecer nuestros espacios sagrados en nuestra propia comunidad, como única 
manera de reproducir nuestra cultura y restablecer el equilibrio perdido con 
las fuerzas que nos sustentan en el Universo, esto sólo es posible en nuestro 
propio espacio territorial (DICR-5, julio 2002).
El rewe del gijatuwe representa la fuerza del lof y no puede ser elegido al 
azar. Su ubicación debe ser determinada por las autoridades religiosas aten-
diendo a alguna señal externa que desvele el lugar más propicio, que debe 
contener las propiedades espirituales adecuadas, para lo cual se debe tener en 
cuenta la presencia de una serie de fuerzas benéficas que están contenidas en 
los espacios naturales nativos (corrientes de agua [wefko], charcas [menoko], 
bosques [mawida] o cerros [wigkul]), próximas al lugar del gijatun, para que 
surtan de newen a la comunidad. En el proceso de toma de decisión resulta 
determinante la información obtenida mediante visiones (pelontun) o sueños 
(pewma) porque permiten conocer la opinión de los newen, los cuales son 
parte fundamental del proceso: «los newen a través de la comunidad y sus 
autoridades espirituales toman las decisiones en todas las esferas del mundo 
humano y animal» (Luis Tranamil, Rofwe, abril de 2002).
Después de diversos avatares, las autoridades gubernamentales aceptaron 
la propuesta de la comunidad para reinstalar el gijatuwe dentro del término de 
Rofwe, en un lugar definido por la propia comunidad. El técnico encargado 
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de elaborar el informe apoyó sus argumentos a partir de los informes etnográ-
ficos y en la información etnoarqueológica del sector:23
[El lugar elegido por la comunidad] reúne las características que desde la 
cultura se le demanda a un sitio de este tipo, tanto en el plano de lo material 
como ideacional. Al mismo tiempo se constata que las características que 
posee el lugar siguen un patrón general que se presenta con regularidad en 
Ngillatuwe del área del valle central comprendida entre los ríos Cautín y 
Quepe (Rojas, 2002: 6).
La solución que se adoptó fue comprar dos parcelas con una superficie 
total de dos hectáreas que estuvieran situadas en el centro de la comunidad, 
las cuales habían sido elegidas por su «aptitud cultural». Los de Rofwe, pues, 
vendieron a la Conadi sus propias tierras para que se las cedieran más tarde 
a título comunitario, ya que ante la ausencia de parcelas comunales libres las 
autoridades tuvieron que comprárselas a los miembros de la comunidad que 
las tenían registradas a título particular. En este caso pertenecían a dos de 
las familias originarias del lof (anunche), por lo que su ubicación estaba en 
el centro de la comunidad y sus propietarios eran miembros destacados de la 
comunidad. Además, en ese momento ocupaban los cargos directivos de la 
organización funcional, circunstancia que dio pie a más de una suspicacia y, 
a la larga, se erigió en una nueva fuente de conflictos y fue motivo de censura 
para los dirigentes y sus familias. Pese a todo lo que se pueda pensar, la solu-
ción resultaba culturalmente la más lógica y, quizás, la única posible, porque 
las tierras elegidas eran las que desde siempre habían ocupado las familias 
fundadoras del lof, y especialmente las de los logko originarios; eran espiri-
tualmente las más aptas para la actividad ritual, porque ahí radicaba la fuerza 
de los ancestros originarios y constituían el centro espiritual del lof. Por tanto, 
era allí donde se debía ubicar el rewe. 
Por otra parte, la solución resultaba materialmente beneficiosa para to-
dos, porque además de la compensación monetaria destinada a los dueños 
de las hijuelas, también se destinó una parte para compensar al resto de los 
miembros de la comunidad en concepto de daño cultural. Finalmente, la gen-
te entendió este arreglo dentro de la lógica interna, ya que todo el mundo 
asumía que había que compensar a las familias propietarias por la pérdida 
del patrimonio familiar y la desvinculación de la parcelas de las actividades 
23. Véase por ejemplo la monografía de Dillehay (1990: 75-115) en que aborda desde 
el punto de vista etnoarqueológico las tipologías de los campos de gijatun en la zona 
wenteche. 
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productivas, pues, una vez instalado el gijatuwe, las tierras ya no se podrían 
trabajar ni se podría ubicar en ellas el hogar de ninguno de los descendientes 
de los propietarios. Esta solución podría parecer paradójica a un observador 
desinformado, debido a la confusión que ha existido a la hora de interpretar 
el carácter de la propiedad de las tierra mapuche donde, como han señalado 
diversos autores (Vidal, 1999; Boccara, 1999a), históricamente ha convivido 
la propiedad privada sobre las parcelas de cultivo y habitación ocupadas por 
el patrilinaje con la propiedad comunal del territorio y sus recursos naturales 
en su conjunto.
El difícil camino del kiñewün 
El desdoblamiento de la carretera introdujo factores que distorsionaron la 
convivencia y pusieron de relieve que la comunidad no es un ente uniforme 
y que juega un papel relativo a la hora de condicionar las opciones de los su-
jetos. Las disonancias que surgieron en torno a la mejor manera de resolver 
el pleito sugieren que, más allá del discurso político de las organizaciones, 
existen múltiples posiciones y motivaciones que en ocasiones entran en coli-
sión y que delatan las dificultades que encuentran en la práctica determinados 
modelos culturales idealizados. 
Si bien la oposición al proyecto reunió a las familias en torno a un objetivo 
común y contribuyó a recuperar la conciencia identitaria, también favore-
ció que emergieran conflictos soterrados y puso en evidencia la creciente ten-
dencia hacia el individualismo, la subdivisión y la preeminencia de la familia 
nuclear. Debido a estas tendencias disolventes del xokinche, una vez que se 
formalizaron los acuerdos con las autoridades y la comunidad se encontró en 
disposición de emprender un camino distinto guiado por la cultura propia, 
resultaba perentorio restaurar la unidad interna (kiñewün) y restablecer el 
equilibrio entre todos los seres y entidades del lof.
En las actuales condiciones de vida, el modelo ideal de convivencia en-
cuentra serios inconvenientes para su realización práctica, especialmente en 
lo que respecta al kiñewün, puesto que las motivaciones individuales y fa-
miliares suelen primar sobre los intereses de la comunidad e incluso, como 
ocurrió en este caso, los intereses particulares pueden entrar en colisión con 
los colectivos. El factor monetario fue el que se erigió en el «analizador»24 
24. Este término está tomado del método del «análisis institucional» que desarrollan 
Lourau (1975) y Lapassade (1979) pero a partir de la aplicación que hace Carlos Cara-
vantes para las organizaciones y las movilizaciones indígenas en el curso de doctorado 
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del verdadero estado de las relaciones sociales. El tener o no tener derecho 
a las indemnizaciones puso al descubierto las desavenencias personales y las 
envidias y descompuso la aparente uniformidad y armonía que, a ojos pro-
fanos, reinaban en la comunidad. La pésima situación económica por la que 
atravesaban la mayoría de las familias contribuyó a agravar la situación y, 
ante las diferentes opciones, algunos se decantaron por la triage, como señaló 
Scheper-Hughes: «En situaciones de emergencia, la modalidad del triage —la 
rudimentaria pragmática de salvar lo salvable— a menudo sustituye a otros 
principios éticos más estéticos e igualitarios» (1997: 388). Señala esta autora 
que resulta injusto demandar a las víctimas que participen de una moralidad 
determinada en unas circunstancias extraordinariamente duras. 
Desde el principio, el conflicto se presentó como un mero litigio entre el 
Estado y los propietarios particulares o entre dos sectores de la comunidad 
con intereses enfrentados. Las autoridades se encargaron de emponzoñar las 
reivindicaciones de la comunidad, difundiendo que la demanda por «daño 
cultural» era una invención de los dirigentes de Rofwe para obtener un dine-
ro que no les correspondía. Paralelamente se extendió el rumor de que una 
actitud hostil a los planes de las autoridades perjudicaría a aquellos mapuche 
«verdaderamente afectados». Los burócratas manejaron las tensiones inter-
nas, alimentando tensiones históricas y religiosas para fomentar la división. 
Las posturas llevaron a un grado de enconamiento que puso en peligro la mis-
ma unidad jurídica de la comunidad, en tanto que la mayoría de los de «arri-
ba», que ya habían formalizado los trámites de expropiación y compensación, 
veían que los planteamientos del resto iban en contra de sus intereses, pues los 
de «abajo» no estaban «directamente» afectados. Este era el escenario ideal 
para las autoridades, porque así el asunto quedaría «legalmente» finiquitado 
con el pago de las indemnizaciones a los propietarios dueños de las hijuelas 
afectadas.
En este contexto de abierta división y desarmonía, se manifestó el sistema 
ético mapuche en toda su magnitud y quedó en evidencia que, pese a las ten-
siones y fuerzas que actúan sobre los individuos para sortear a la comunidad, 
la moral mapuche ejerce un fuerte control social y constituye un mecanismo 
de presión psicológica de indudable eficacia que condiciona las conductas y 
las decisiones de los individuos en torno a las tierras y a la unidad de la co-
munidad, siempre que se resida allí. Desde la perspectiva mapuche, la división 
(1997-1998): «Modelo etnográfico para el análisis de las actuales organizaciones políticas 
de los pueblos indígenas en América Latina» (véase también Caravantes, 1987, aplicado 
al análisis de las instituciones educativas). 
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no es un problema jurídico sino social, moral y religioso, pues la ruptura 
de la unidad o las transacciones territoriales constituyen transgresiones que 
acarrean severos castigos. La expresión pública de la eficacia del sistema de 
sanciones se manifiesta en el cuerpo de los transgresores y en la exposición a 
la acción del mal por parte del infractor y del grupo familiar. La ruptura de la 
unidad es, por tanto, un asunto de salud pública. 
Durante el conflicto del gijatuwe, los rumores, el miedo y los sentimientos 
de culpa hicieron estragos en la salud de los miembros de la comunidad de Ro-
fwe, especialmente entre aquellos más directamente implicados en el proceso. 
La alteración del espacio sagrado había llevado a la desunión, ya que para los 
comuneros el rewe representa la unión de la comunidad; incluso algunas per-
sonas somatizaron el problema manifestando que el rewe era como parte de 
ellas y sentían que el intentar arrancarlo por la fuerza era «como si me sacaran 
algo de mí misma» (Kelv Tranamil, Rofwe, 10 de julio de 2001). La aparición 
de distintas enfermedades y sucesos «fortuitos» contribuyó a respaldar la idea 
de que la transgresión de los espacios sagrados era la causa de los conflictos 
internos que habían llevado al quiebre de la armonía y de que las desgracias 
eran el producto del castigo sobrenatural. 
El weküfe se manifestó en toda su magnitud debido a la creencia de que «el 
mal» actúa contra el mapuche cuando éste consiente en la destrucción de su 
territorio o negocia con él, porque «la tierra se enoja si se tranza por plata» 
(Kelv Tranamil, Rofwe, 10 de julio de 2001). La hija de uno de los dirigentes 
de la comunidad declaraba sentir miedo por su familia ante las críticas de que 
era objeto su padre por cómo estaba manejando el conflicto. Contaba que 
en sus sueños aparecía la figura de un toro blanco: «sueño con un newen, 
un toro, que arremete contra mi papá como dirigente y aquí en este sector el 
toro es malo»; nuevamente aparecía la imagen del toro como weküfe que ya 
se había manifestado en la comunidad cuando murió uno de los obreros que 
trabajaba en la cantera. 
La mujer de un dirigente también confesó que se sentía enferma y tenía 
miedo a salir de casa. Atribuía el malestar a las críticas que estaba recibiendo 
su marido por parte de un grupo de jóvenes de la comunidad, que le acusaban 
de haber malversado un dinero procedente de un proyecto financiado por una 
ONG. Temía que le hicieran kalku en venganza y que «alguien mandara el mal 
contra la familia, la tierra o los animales» (Margarita Nahuelpi, 8 de agosto 
de 2002). Sus temores se vieron confirmados cuando su hija fue atropellada 
por un vehículo en la ciudad de Temuco, afortunadamente sin consecuencias 
graves. La idea de xokinche como «lo colectivo» tiene más importancia que la 
que se le puede otorgar como «opinión pública» —como denominó Stuchlik 
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(1999: 57) al control social que ejerce la comunidad con respecto a la moral, el 
ejercicio del poder y los procesos de toma de decisión—, debido a que la opi-
nión pública no sólo opera aquí como corriente de opinión o grupo de presión 
política, sino que activa los mecanismos psicológicos de sanción cultural.
El temor a la acción del kalku resulta tremendamente erosivo para el kiñewün, 
ya que lleva a la gente a actuar de forma desconfiada hacia los demás y levanta 
sospechas entre el xokinche, lo que provoca un repliegue de los individuos hacia 
la seguridad del círculo familiar más íntimo (füren) y tiende a eludir las relacio-
nes, ya que no se sabe de quién y de dónde proviene el mal; en estas circunstan-
cias, cualquier participación en actividades sociales constituye una actividad de 
riesgo. En este contexto, resulta obvio que el ambiente comunitario representaba 
la antítesis del modelo ideal de buena vida y de armonía comunitaria. 
Otro problema para el kiñewün es la ausencia de referentes culturales tra-
dicionales con autoridad moral para dirimir los conflictos y ofrecer soluciones 
enraizadas en la idea del «bien común», pues las desavenencias y la disparidad 
de intereses no podían manejarse desde la falta de legitimidad (desde el punto 
de vista tradicional) que implicaba el cuestionamiento al que se encontraban 
sometidos los dirigentes funcionales. Los dirigentes carecían del ascendiente 
que otorga el estar investidos por la tradición y este hecho se retroalimen-
taba por la incapacidad para activar el ritual debido a la misma ausencia 
de conductores legítimos y, sobre todo, a la carencia de recursos materiales 
para cumplir con la sagrada obligación de reciprocidad con los ancestros, lo 
que suele acarrear castigos y desgracias que vienen a enturbiar las relaciones 
sociales y el bienestar de las familias. En esta situación, el caos y la impureza 
constituyen los elementos más virulentos para la vida comunitaria y producen 
una metástasis social y cultural que lleva a la desintegración del grupo y a la 
disolución de la identidad mapuche en un conglomerado marginal, a imagen 
de los arrabales periurbanos y suburbios dependientes de las grandes ciudades 
y del sistema económico dominante.
Con este panorama en el horizonte, sólo los ancianos que se mantuvieron 
al margen del episodio estaban legitimados para intervenir y reconducir la 
situación, ya que en ese momento eran los únicos referentes reconocidos para 
recomponer el tejido social y restaurar la armonía. El diagnóstico que hicie-
ron achacaba los problemas internos a la injerencia de la sociedad wigka, a 
la miseria y al alejamiento de la cultura y propusieron activar los mecanismos 
propios mapuche para restablecer el equilibrio, la armonía social y la salud 
colectiva, esto es, realizar el gijatun. Pero previamente tuvieron que actividar 
el proceso de recuperación de la figura del logko, condición sine qua non para 
poder conducir el gijatun en el territorio wenteche.
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El restablecimiento del equilibrio: la realización del gijatun en Rofwe 
Junto a la supervivencia económica, el restablecimiento del equilibrio es un 
objetivo prioritario de la comunidades mapuche, pues ambos resultan impres-
cindibles para reconstruir el modelo de vida deseable (mogen felen o küme 
mogen) y recomponer la unidad, de ahí que una dimensión clave de las luchas 
territoriales tenga como objetivo crear las condiciones socioeconómicas y cul-
turales que permitan retomar el camino del mapuche az mogen.
Resulta una ironía del destino que los recursos económicos para hacer po-
sible este camino salieran básicamente de las indemnizaciones del Gobierno, 
pues, dadas las escasas posibilidades económicas de la mayoría de las familias, 
de otra manera hubiera sido imposible. No obstante, es importante detener-
nos en este detalle, ya que desde otras lógicas culturales lo normal hubiera 
sido emplear el dinero de las indemnizaciones en atender otras prioridades, 
en lugar de invertir buena parte de los recursos en realizar un gijatun. Esto 
pone de manifiesto la importancia que tiene la ritualidad en la vida cotidiana 
de las comunidades, ya que la profunda interiorización de la que gozan cier-
tos valores de la cultura mapuche, como es el caso de la redistribución y la 
reciprocidad (en todos los planos), hace que resulten determinantes para el 
bienestar material.
El 10 y 11 de diciembre de 2004, Rofwe volvió al camino del mapunche az 
mogen con la realización del gijatun. Un siglo después desde el último ritual, 
el futuro de la comunidad se proyectaba mirando al pasado. La lucha por 
recuperar el gijatuwe para poder realizar el gijatun resultaba una propuesta 
inequívoca de autonomía y afirmación identitaria.
Los rituales ofrecen la matriz a partir de la cual es posible reproducir la 
cultura y la vida mapuche aun en los ambientes y coyunturas más desfavora-
bles. Una enseñanza que nos deja este caso es la de reconocer el papel central 
que juega la ritualidad para recomponer la sociedad indígena y el poder que 
tiene para fijar y reconstruir la cultura. En el caso que nos ocupa se podría 
decir también que no es la figura de la comunidad indígena en sí la que per-
mite mantener y reproducir la cultura, sino que la práctica ritual es la que 
da un sentido cultural a la vida en comunidad y permite mantener los valo-
res culturales fundamentales, incluso allí donde han desaparecido o donde 
la vida colectiva se ha transformado radicalmente o se encuentra en franca 
descomposición. Sobre este aspecto, Aravena (1999) ha señalado la impor-
tancia de la ritualidad en relación con los procesos de revitalización cultural 
y reestructuración social de los mapuche de Santiago o las prácticas que se 
vienen observando en la creciente población emigrante de mapuche-wijiche a 
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las provincias patagónicas de Chile, como Punta Arenas o Coyhaique, tradi-
cionalmente no mapuche, en donde tratan de rescatar su cultura y reconstruir 
la vida colectiva recreando la celebración del we xipantu.
Incluso en una situación como la actual, marcada por profundos cambios 
y una gran debilidad cultural, las representaciones que ofrecen rituales como 
el gijatun brindan la posibilidad de conocer cómo operan en la práctica los 
principales valores y disposiciones culturales de la cultura mapuche y enten-
der por qué configuran un sustrato ético y moral articulado, capaz de dar la 
réplica, en el propio territorio y sin pretensiones de universalidad, al paradig-
ma de vida y valores que sustenta la perspectiva hegemónica de los derechos 
humanos. 
Tomando un término maussiano, el gijatun constituye el «hecho social to-
tal» de la cultura mapuche, ya que este ritual condensa los valores fundamen-
tales de su sociedad: constituye la escenificación del Az Mapu. Mediante el 
gijatun se recrean las condiciones materiales e ideales que transforman a la co-
munidad en comunidad mapuche, al reactualizar el orden ancestral que define 
la noción de lof y que legitima las acciones de los vivos y sanciona la autoridad 
política y religiosa ante el xokinche, y otras congregaciones y unidades terri-
toriales y reafirma el orden del mundo y la estructura social. El gijatun pone 
orden en el caos y previene a los mapuche de los caprichos del destino a partir 
de la renovación del «contrato social y espiritual» con ancestros y dioses del 
orden moral que debe guiar las acciones de la sociedad mapuche en relación 
con el territorio, con los pares y el resto de las formas del «mundo viviente». 
En este sentido, la ejecución del gijatun resulta una proclama política que trata 
de sacudirse el orden impuesto y anuncia un proceso de emancipación basado 
en el retorno a la vigencia de las normas y la ética colectiva para articular la 
convivencia. Asimismo, el gijatun ofrece un modelo práctico y funcional para 
la vida cotidiana, que aprovecha la experiencia histórica y el conocimiento 
ancestral para solventar las carencias que ofrece el capitalismo neoliberal y 
superar la marginación económica y social a la que se ven sometidos por los 
modelos de desarrollo dominantes. La utilidad práctica que ofrece el sistema 
de creencias y el orden del Az Mapu en relación a los asuntos profanos y en la 
resolución de los conflictos mundanos modernos se sustenta en la capacidad 
de integrar conocimientos, valores y recursos para resolver situaciones sin 
abandonar la identidad, lo cual, después de diversos fracasos políticos a partir 
de experiencias alóctonas, aporta a los mapuche la evidencia de que el retorno 
a la cultura sirve y la conducción de un proyecto propio ha contribuido a su 
fortalecimiento en diferentes ámbitos. 
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La reintegración del territorio al orden del Az Mapu 
La antropología política subraya el alto contenido político de los rituales 
(Lewelled, 1994 [1983]: 93). Ya Turner (1999 [1967]: 22) sugirió que el «sím-
bolo ritual», como unidad mínima, constituye un factor de la acción social 
y una fuerza positiva en un determinado campo de actividad, y propuso es-
tudiar estos símbolos en relación con otros acontecimientos y dentro de una 
secuencia temporal, revelando que los símbolos «están esencialmente implica-
dos en el proceso social».
Este gijatun ofrecía algunas particularidades cuyo seguimiento le hacía es-
pecialmente interesante para el trabajo que nos ocupa. Por una parte, nos 
permitía observar el proceso de reformulación y reactivación de las institu-
ciones tradicionales para ser utilizadas en el contexto contemporáneo. Por 
otra, la ejecución del ritual representaba la culminación de un proceso de 
lucha política en el que la cultura constituía el argumento central y aportaba 
los instrumentos para la acción. Además, el proceso de resignificación del es-
pacio destinado al gijatuwe suponía retomar el control cultural y político del 
territorio, ya que, al asignarle un valor sagrado, el espacio en cuestión reunía 
los elementos necesarios que le hacían susceptible de una protección jurídica 
especial a nivel nacional e internacional, que otorga derechos inalienables a 
los lugares religiosos de los pueblos indígenas.
Rofwe llevaba preparándose meses, desde que el MOP compró la parce-
la destinada a reinstalar el gijatuwe y se formalizaron las indemnizaciones. 
Retomar el mapunche az mogen requería recuperar los protocolos pertinen-
tes y restaurar previamente los elementos requeridos por el complejo ritual. 
Una fase fundamental del proceso ya se había culminado erigiendo de nuevo 
la figura del logko. La comunidad preparó el evento con sumo celo porque 
comprometía la competencia del nuevo logko y por ende la de toda la comu-
nidad ya que el resto de las comunidades y autoridades tradicionales invita-
das debían sancionar la correcta ejecución y conducción del ritual. Los de 
Rofwe querían desmarcarse de ciertos rituales promovidos por comunidades 
cooptadas que se consideran folclóricos, ya que, en la actual coyuntura, la 
realización del gijatun constituye un momento crucial dentro del proceso de 
revitalización cultural y se persigue ofrecer al exterior una imagen lo más «or-
todoxa» posible de la liturgia ritual. 
La ejecución del gijatun está vinculada con el concepto de Waj Mapu y con 
todos los elementos contenidos en él. Por ello buena parte del sentido de los 
actos rituales tenían como objetivo reparar las transgresiones cometidas en el 
territorio y contrarrestar la influencia de los elementos exógenos incrustados 
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en el paisaje colectivo. La acción de limpiar el campo de malos espíritus, pre-
via a la realización de la ceremonia denominada amun chemamuj destinada a 
reinstalar el rewe (poste totémico) y apropiarse cultural y espiritualmente del 
lugar, simbolizaba también su apropiación política pues se podría interpretar 
como la expulsión de la comunidad de las influencias de la sociedad wigka. 
De hecho, en el territorio de Rofwe se erigían una serie de hitos que rep-
resentaban la marca indeleble de la dominación. Las especulaciones y con-
troversias que circulaban respecto a las motivaciones espurias que llevaron 
a los dirigentes a elegir el lugar para reinstalar el gijatuwe quedaron con-
testadas por la fuerza simbólica y política que ofrecía el espacio seleccionado, 
al ocupar el mismo corazón de la comunidad neutralizando la jerarquía de 
otros elementos introducidos por los chilenos, como era el caso de la iglesia 
evangélica, situada justo enfrente del nuevo gijatuwe. Este edificio religioso 
condensaba todo el simbolismo de la conquista espiritual y de la desunión, 
pues su construcción facilitó el proselitismo que llevó a que algunas familias 
ingresaran en la disciplina de esta confesión produciéndose con ello el debili-
tamiento del kiñewün, además de constituir la causa de no pocas disputas y 
conflictos. Otro elemento significativo lo constituye el camino de terracería 
que flanquea el gijatuwe y la iglesia evangélica y que atraviesa el corazón de 
Rofwe, conectando Makewe con la Ruta 5 Sur. Su construcción fue motivo 
de conflictos y desavenencias en el lof, ya que hizo a Rofwe más accesible y 
vulnerable a la penetración del wigka y a la institucionalidad del Estado. Ni 
qué decir tiene que esta vía se hizo sin contar con la comunidad y sin tener 
en cuenta los protocolos culturales pertinentes que se deben hacer antes de 
utilizar el espacio, como pedir permiso a los geh. Por tanto, ambos hitos se 
perciben como daños y transgresiones que a lo largo del tiempo han socavado 
la salud del xokinche y contaminado el lof. 
Por este motivo, el primer acto litúrgico que se realizó consistió en escenifi-
car la liberación simbólica del lugar mediante la acción de arrebatar el espacio 
al «mal», cuya representación constituye una de las representaciones impres-
cindibles del gijatun. En este contexto, el sentido de la expulsión del mal debe 
entenderse como expulsión de «lo wigka», en tanto que encarnación del mal, y 
como ejercicio de reconquista espiritual. La potencialidad del rewe-chemamuj 
y del canelo —árbol con un papel sagrado— se oponía a los símbolos impues-
tos, neutralizando la influencia de la cruz y restableciendo los propios canales 
de comunicación con el wenu mapu, pues la comunicación entre hombres, 
dioses y ancestros es fundamental para la vida y para sostener el orden tradi-
cional mapuche y, por ende, para el mantenimiento de la armonía. La erección 
del rewe y la reactivación del gijatun suponen una alternativa espiritual para 
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aquellos que cayeron en manos de las religiones foráneas para paliar los efectos 
de su ausencia, invitándoles a reintegrarse al orden del Az Mapu. 
Por otra parte, el gijatun permite trascender el tiempo mundano y el espa-
cio terrenal para favorecer la intervención de los ancestros en las decisiones y 
en los asuntos coyunturales y terrenales de la comunidad, lo cual resulta un 
apoyo inestimable en el proceso de movilización de las fuerzas sobrenaturales 
en la dinámica política contemporánea. Los mapuche «hablan» a los dioses y 
a los ancestros mediante rogativas y, sirviéndose de la mediación que ofrece el 
logko y la machi, y a través de estas comunicaciones, tratan de integrarse en 
un tiempo cósmico en el que pasado y presente constituyen una unidad. Esta 
sincronización del tiempo antiguo y del moderno tiene como objetivo renovar 
el orden tradicional y obtener el favor de las fuerzas sobrenaturales y su pro-
tección frente al «mal». A la vez, los hombres «escuchan» los mensajes de los 
ancestros con objeto de seguir la senda de la tradición y de la vida correcta, 
manteniendo la armonía, la cultura, la vida mapuche y el territorio. En parte, 
la suerte de la comunidad se deja en manos de las divinidades locales, pero 
esta protección se obtiene a cambio de que los vivos se comprometan con el 
territorio y con el mantenimiento del orden ancestral. 
Esta deconstrucción del espacio mundano se puede observar en el trance de 
la machi (küymün), momento en que su espíritu (filew) se pone en comunica-
ción directa con los newen protectores. Este acto permite a los miembros de 
la comunidad conocer de «primera mano» —aunque mediado por el zuguma-
chife— el diagnóstico de los dioses respecto al estado del cuerpo social, tras-
ladando a la comunidad las prescripciones de los antepasados y las objeciones 
respecto a su trayectoria. Los mensajes de los ancestros son inapelables, pues 
los vivos deben incorporar sus consejos y apreciaciones al proyecto de vida 
del lof de manera imperativa porque son Az Mapu, ley ancestral. Otra cosa es 
que la interpretación de los mensajes a través del filtro de las autoridades tra-
dicionales —las machi son verdaderos especialistas de las relaciones sociales 
y catalizadores de la información del lof— permita acomodarlos a la realidad 
del territorio y a las estrategias de los vivos, facilitando la verificación de su 
pertinencia y vigencia por parte del cuerpo social, al identificar la norma con 
la realidad empírica y cotidiana. 
Ética y estética corporal 
Puede decirse, siguiendo a Gutiérrez (2000: 90), que para los pueblos amerin-
dios no es el alma la que refleja la calidad moral del individuo, sino el cuerpo. 
De ahí que la ética colectiva se manifieste a través de la estética corporal y 
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que la etiqueta social constituya parte de la ley ancestral. No sería exagerado 
afirmar que en la cultura mapuche la estética corporal denota la dignidad de 
la persona. Adornos, indumentaria, higiene, posición, disposición en el espa-
cio, actitud, gesto, comportamiento (saludos, muestras de respeto), etcétera, 
delatan las formas correctas de conducirse e informan del respeto (yam) que 
se tiene hacia los demás y del que se profesa a la familia y a uno mismo. 
La pureza de cuerpo, mente y espíritu, así como la conciencia, son estados 
imprescindibles en el gijatun. El «diálogo» y la comunicación con los dioses 
y ancestros en este ritual requieren tanto de la purificación del espacio como 
del cuerpo social e individual y de ahí su carácter profiláctico y terapéutico. 
La persona debe mantener su espíritu y su cuerpo limpio y su cabeza clara (no 
debe emborracharse25) para recibir plenamente las fuerzas de wenu mapu y 
empezar un nuevo ciclo de vida en armonía. Este es el motivo por el cual, en la 
madrugada del día que comienza el gijatun, el logko y todos los miembros de 
la comunidad toman un baño frío con los primeros rayos de sol, para purificar 
el cuerpo y recibir el newen con el cuerpo renovado.
A través de la sacralización de las conductas que impone el cuerpo social y 
ritual en la realización del gijatun se trata de contrarrestar las tendencias mo-
dernizadoras y los aspectos disolventes que acompañan a los cambios sociales 
y que inciden, sobre todo, en un comportamiento awigkado de los jóvenes y 
las mujeres. Aunque todos conocen las reglas elementales y la estética con la 
que los individuos deben presentarse en la vida social y ritual, sin embargo, 
en este acontecimiento se pretendía poner el énfasis en la indumentaria de los 
jóvenes, cuyo segmento era objeto de especial censura por ser el más influen-
ciado por la sociedad externa. En general, los viejos consideran incorrecta la 
vestimenta de los jóvenes, por lo que se fijaron las normas que debían regir 
para los grupos de edad y género; como se pretendía que este gijatun fuera un 
ejemplo, y para evitar contratiempos, las normas que se dictaron con respecto 
a la estética personal fueron quizá más estrictas que las normales.
Además de restablecer las relaciones sociales y la salud colectiva, lo que se 
pretendía con el gijatun era reintegrar a los miembros del lof al orden y a la 
moral social, y nada mejor que actuar sobre el cuerpo para obtener la recu-
25. En Rofwe se determinó que no se podía beber alcohol durante la celebración del 
gijatun. La ausencia de alcohol en el gijatun se opone a otros rituales donde éste es un ele-
mento esencial, como ocurre en el eluwün, el rukatun y el kawin. Los ancianos habían cri-
ticado que últimamente se «tomara» en algunos gijatun, actitud que, además de resultar 
una falta de respeto, era la causa de peleas y conflictos, por lo que en lugar de restablecer 
la armonía, el alcohol contribuía a que afloraran las rencillas.
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peración moral frente al «awigkamiento». La indumentaria prescrita para las 
mujeres fue más estricta y restrictiva que para los hombres; ellas tenían prohi-
bido vestir pantalones: lo correcto era vestir chamal negro con ikilla (rebozo) 
y pañuelo de color a la cabeza, preferentemente azul en alusión al wenu mapu. 
A los hombres se les exigió decoro, pero excepto en el caso del logko y de las 
autoridades tradicionales, su indumentaria era más laxa, ya que la estética 
general, salvo por el xarilogko y el xariwe que portaban algunos varones, no 
difiere en esencia de la del campesino chileno.
No nos detendremos mucho en describir la importancia que tiene la dimen-
sión propiciatoria del ritual del gijatun. Baste decir que este aspecto determina 
la elección de las fechas en función de la climatología y de los ciclos agrícolas. 
También orienta las decisiones sobre las prescripciones o prohibiciones de 
colores y objetos. Como ese año había llovido mucho en el sur de Chile, el 
negro, «que es un color que atrae el agua», estaba proscrito. Por otra parte, 
fueron prohibidos también los objetos metálicos, porque «llaman a las hela-
das del invierno»; por ello las mujeres no podían portar sus adornos de plata. 
Sin embargo, todas estas interdicciones se prestaban también a otras lecturas, 
como por ejemplo evitar que se «colaran» en el gijatun elementos de la «otra 
sociedad» como relojes, gafas de sol, teléfonos celulares, etcétera, ya que se 
veían como el fruto de la injerencia wigka y simbolizan, en este contexto, la 
pérdida de identidad. 
También se prohibió la fotografía, el video, el uso de grabadoras y tomar 
notas durante el ritual, ya que todas estas actividades se consideraban «irres-
petuosas e impropias de un gijatun». Además, se temía que, en ciertas circuns-
tancias, todos estos aparatos fueran vehículos de transmisión del mal, porque 
permiten capturar imágenes de otras personas y, a partir de ellas, apresar su 
alma o hacerles kalku. Todas estas interdicciones venían a revelar la oposi-
ción entre la tecnología ajena y los artefactos tradicionales, entre lo antiguo 
y lo moderno, poniendo de relieve una dicotomía simbólica entre el tiempo 
ancestral (atemporal, imperecedero y permanente) —en realidad el tiempo por 
venir— y la modernidad impuesta por el wigka (tiempo perecedero a extin-
guir) —el de la dominación—. Esta oposición operó no sólo en lo referente a 
los objetos personales; también se manifestó en los medios de desplazamiento 
y tracción: el traslado del chemamuj desde la casa del logko al gijatuwe se 
hizo en un carro de madera tirado por bueyes, con el argumento de que estaba 
prescrito culturalmente que el rewe fuera llevado al campo sagrado mediante 
tracción animal. El caballo se erigía también en el protagonista a lo largo de 
todo el ritual, contraponiéndose al uso de los vehículos a motor o de tracción 
mecánica (incluyendo la bicicleta). 
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Gijatun y estructura social 
El gijatun es también un acto de exaltación del grupo promotor (lof) y de los 
linajes originarios (reyñma), poniendo de relieve que éstos constituyen la base 
de la reproducción cultural y del mantenimiento del orden comunitario. De 
hecho, el homenaje que se realiza a los dioses y ancestros es un homenaje a la 
propia sociedad que preside el gijatun. 
La conducción exitosa del ritual supone la legitimación real de la autoridad 
y sacraliza los roles dentro de la estructura social, incluidos los derechos para 
ejercerlos en determinados actos y responsabilidades del gijatun y, en general, 
de la actividad sociorritual. Hay que tener en cuenta que la participación y 
el hecho de asumir públicamente roles en los diversos rituales y eventos de la 
vida comunitaria constituye un factor fundamental en la adquisición de esta-
tus a través del respeto. 
En la disposición de las ramadas, y en quienes las ocupan, puede observarse 
el estatus de cada familia dentro del lof. Muchos de los discursos y canciones 
que se interpretan durante el gijatun tienen como objetivo resaltar esta po-
sición, ya que se dirigen a exaltar al propio linaje invocando a los ancestros 
familiares (kuifike che) para fijar y reafirmar la posición histórica dentro de 
la comunidad, en una representación apologética de la fidelidad de la familia 
(reyñma) para con la cultura y el territorio. 
La geometría ritual es un elemento que informa de la posición que los 
diferentes individuos y segmentos sociales ocupan dentro del grupo. Por una 
parte, se pone en evidencia la preponderancia de los linajes fundadores del lof 
o anunche frente a los que llegaron después, akunche, pues los primeros man-
tienen los principales puestos en la ubicación y en la conducción del gijatun. 
Asimismo, la proxemia delata la diferencia en los roles, ya que la disposición 
ritual pone de relieve las desigualdades basadas en el género y la edad. Las fi-
las que se ubican frente al rewe otorgan mayor importancia y consideración a 
los que las ocupan: el grado de cercanía del chemamuj marca el nivel de proxi-
midad al grupo anfitrión o la pertenencia a las comunidades del círculo ritual. 
Los logko y dirigentes de otras comunidades ocupan el espacio más próximo 
al rewe, a continuación de las autoridades del lof, posición que es seguida de 
los ancianos y de los miembros de la comunidad anfitriona. Las mujeres de la 
comunidad ocupan filas distintas y suceden a las de los hombres del lof. En 
general se alternan las filas de mujeres y las de hombres y, en determinadas 
secuencias del baile ritual, cada uno de los grupos se desplaza lateralmente 
en una dirección distinta marcando una clara oposición en el sentido de los 
movimientos y los puntos cardinales basada en el género. 
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El gijatun supone para algunos segmentos sociales una suerte de rito de 
paso y la culminación de un ciclo dentro del proceso de construcción cultural 
de la persona. Los niños y los jóvenes tienen oportunidad de mostrar públi-
camente, a través de la participación en los roles destinados a ellos, el grado 
de educación, la calidad de la familia de procedencia y el nivel de «madurez» 
cultural adquirido, el cual va dando derecho a participar en ciertos roles e 
implica empezar a ser objeto de evaluación pública a la hora de ser merecedor 
de «derechos» o, mejor dicho, de ser autorizados para cumplir con ciertas 
obligaciones. 
Pese a que el rol de la mujer como madre (ñuke) ocupa un importante lugar 
en la ritualidad y en el simbolismo del gijatun, su protagonismo es secundario 
y se circunscribe a atender la logística de la ramada familiar. Ellas son las que 
se encargan de preparar los fogones, de tener listo el mate, la comida, las be-
bidas, etcétera. Su relación con la alimentación es la de procurar el sustento 
de parientes y ancestros protectores del linaje, una misión fundamental, pero 
claramente subordinada. Otras mujeres que tienen también un papel protago-
nista son las ayudantes, en este caso, del machi, pero se trata de especialistas 
«contratadas» que acompañan a las autoridades tradicionales en la conduc-
ción del ritual, por ejemplo, elevando músicas y cánticos junto al rewe para 
espantar el mal y para hacer llegar la voz de la comunidad con más fuerza al 
«espacio celeste». La observación de la disposición del ejercicio de los roles 
rituales asignados a la mujer delata las desigualdades estructurales de la socie-
dad mapuche. 
En el ritual se produce también una suerte de recomposición pública de la 
unidad de parentesco extenso o reyñma, que es evaluada por el resto en fun-
ción de la participación de sus miembros, tanto en los roles que éstos ejercen 
en el gijatun, como en la realización de los distintos trabajos preparatorios. 
Un dato muy importante que denota la implicación del grupo es el capital 
invertido, la cantidad y la calidad de la comida destinada a ser servida en el 
ritual, o la compra de un caballo para que un joven de la familia participe 
en calidad de kona en los diversos actos del awün. Asimismo, el número de 
invitados que sustenta la ramada familiar informa de la pujanza de la familia 
dentro del lof y del peso que ésta tiene en la estructura social debido a que, de 
alguna manera, el número de invitados que se acogen informa de las alianzas 
que la familia posee y que, en su momento, pueden resultar de interés para 
todo el grupo. 
La potencialidad del gijatun para reparar la estructura social, especial-
mente las desavenencias familiares y comunitarias, emerge con toda nitidez en 
la dinámica interna que tiene lugar en el espacio de las ramadas familiares. En 
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torno al acto de compartir comida y bebida en el espacio privado de la familia 
(la ramada) tiene lugar el proceso de cooperación ligado al hecho de la pre-
paración y distribución de la comida. Por otra parte, este es el lugar y el mo-
mento adecuado para resolver los conflictos internos y restablecer el orden. El 
momento del gijatun es el más indicado para reintegrar las «desviaciones» e 
«irregularidades» en la estructura social, incluso bajo fórmulas o situaciones 
imaginativas que responden a la diversidad de circunstancias que hoy están 
tan presentes en las unidades domésticas. 
Reciprocidad y solidaridad
El gijatun es ante todo un ritual en el que se exalta el valor supremo de la 
reciprocidad. Según Augusta (1996: 62), ngillatun es la palabra que define en 
mapuzungun la acción de pedir («pedir algo, rogar, pedir a algunos»); sin em-
bargo, los mapuche matizan que el gijatun simboliza la reciprocidad máxima 
porque «el objetivo del gijatun es pedir, pero dando» (José Quidel, Xuf Xuf, 
24 de septiembre de 2002). 
Los dioses y los ancestros son los principales protagonistas de la renovación 
del círculo de reciprocidad que se manifiesta en las ofrendas, cantos y rogati-
vas. Los muertos también participan de la comidas y de las bebidas a través 
del canal de comunicación que se obtiene con el humo del küxal, que permite 
elevar los aromas de los guisos al wenu mapu. Pero el canal de comunicación 
más importante para hacer llegar a los ancestros las ofrendas, alabanzas y el 
agradecimiento es el que ofrece el rewe, en este caso a través de la figura del 
chemamuj y de las ramas de los árboles sagrados.
La recreación del valor de la reciprocidad está presente en todos los actos 
del gijatun; por ejemplo, las ofrendas (comida, bebida, semillas) y sacrificios 
rituales de animales simbolizan la devolución a la tierra de productos básicos 
para la vida, en correspondencia con la ayuda prestada por los ancestros y los 
dioses a los hombres en la obtención de buenas cosechas o en el apoyo otor-
gado en determinados procesos políticos y reivindicativos. También el acto 
de asperjar bebida en la tierra simboliza la reciprocidad, ya que el mapuche 
devuelve a la tierra parte de lo que ésta le dio. Es esta una manera de ponerse 
a bien con los ancestros y mantener el equilibrio. 
Desde el punto de vista intraétnico, la reciprocidad queda de manifiesto en 
el mero hecho de participar activamente en el gijatun, ya que esta opción im-
plica destinar recursos básicos para la supervivencia y ponerlos en común para 
contribuir al bienestar y la armonía de toda la comunidad: el esfuerzo econó-
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mico para congraciarse con los ancestros y con los dioses reporta tranquilidad 
y salud al grupo. En cierta manera, la participación de las familias en los tra-
bajos preparatorios para celebrar el gijatun reafirma la unidad (kiñewün) en 
tanto que compromete a unas familias con otras en un proyecto de futuro que 
activa internamente los mecanismos de reciprocidad y las obligaciones (los 
derechos) que la comunidad contrae con cada una de las familias. Sólo si los 
miembros de las diferentes reyñma actúan solidariamente para hacer posible 
el gijatun fructificarán los esfuerzos de la comunidad por obtener el favor de 
los ancestros y serán eficaces para recobrar el newen, porque sólo mediante el 
kiñewün es posible devolver la fuerza y la armonía al lof. 
Hay que resaltar que, en la actual coyuntura, la obligatoriedad de partici-
par —una participación que no es precisamente barata— es eludible, por lo 
que técnicamente se podría hablar más de una forma de solidaridad (kejuwün) 
que de una férrea obligación de reciprocidad. Actualmente, la independen-
cia y autonomía económica de las unidades familiares permite soslayar las 
obligaciones rituales, al menos desde el punto de vista de las repercusiones 
económicas que tiene para las familias quedar excluidas de los circuitos de 
reciprocidad directa. Sin embargo, la obligación moral y religiosa de ayudarse 
y de participar en las obligaciones rituales va mucho más allá, porque no ha-
cerlo supone una transgresión que se manifiesta a largo plazo en situaciones 
no deseadas. 
La solidaridad se extiende no sólo a las familias que pertenecen al círculo 
de reciprocidad, sino que moviliza una amplia red de relaciones de amistad 
que quedan sacralizadas ritualmente en el acto del misawün mediante la circu-
lación de comida. Este momento involucra a todos los asistentes y constituye 
un momento culminante del ritual, pues pone de manifiesto el restablecimien-
to de la confianza y el reforzamiento de los lazos de amistad y colaboración 
dentro del mundo mapuche, ya que la recepción de alimentos supone des-
prenderse de todo tipo de prejuicios y recelos hacia el donante: su aceptación 
implica el reconocimiento de la ausencia de maldad. 
Todos los invitados al gijatuwe se encuadran dentro de una ramada, que es 
la que tiene la obligación de proveerles de sustento, y sólo las familias anfitrio-
nas tienen derecho a cursar la invitación. No obstante, es posible observar la 
presencia de personas que se mantienen expectantes fuera del perímetro del gi-
jatuwe, esperando a que alguien les invite a ingresar en su interior, en muchas 
ocasiones movidos por la curiosidad que suscita el evento social y, en otras, 
sencillamente por la posibilidad de poder comer. Suele estar bien visto ofrecer 
comida o bebida a los «forasteros», hacia los cuales nadie tiene ninguna obli-
gación real. Esto se considera una muestra de solidaridad y pone en evidencia 
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ante los demás la calidad de la comunidad y de las familias donantes, que se 
ofrecen a acoger y compartir con extraños, es decir, con aquellos con quienes 
no existen vínculos sociales o no son parientes. En realidad, tanto los que se 
presentan espontáneamente como los donantes saben que en el futuro este 
desprendimiento eleva el nivel de la solidaridad al de reciprocidad, porque la 
acción trasciende la dimensión privada y pasa al plano público, en la medida 
en que todos son testigos de la ofrenda y el receptor se encarga de transmitir el 
hecho en su órbita de relación social y queda obligado con aquél que le invitó.
Por otra parte, la aceptación de una comunidad a participar en un gijatun 
como invitada conlleva una serie de obligaciones que quedan sacralizadas du-
rante el ritual y mediante las cuales se sellan relaciones de amistad duradera 
y se activan los mecanismos de ayuda mutua. La propia asistencia ya es una 
muestra de solidaridad con la comunidad anfitriona y da cuenta del aprecio y 
los lazos de afinidad que existen entre la congregación ritual, que se guardará 
en la memoria colectiva durante mucho tiempo. La obligación de participar 
en el círculo y en el ciclo que articula la «congregación ritual» (Faron, 1997: 
100), supone un fortalecimiento del tejido social y la renovación de las alian-
zas políticas que, en muchos casos, siguen cimentadas en las relaciones de 
parentesco y en los matrimonios exógamos. A través de estos mecanismos, 
los mapuche movilizan alianzas que elevan el nivel de articulación sociopo-
lítica de la reducción indígena hacia otros horizontes de cohesión política e 
identitaria más amplios. El rewe toma entonces relevancia como agrupación 
interfamiliar por encima del lof o de la comunidad indígena, quedando políti-
camente abierto a otras redes que favorecen la identificación étnica y articulan 
la resistencia con otras unidades territoriales en situaciones determinadas.
El gijatun es una de las pocas instituciones mapuche que se ha mantenido 
más a resguardo de los wigka, pero en la situación de empobrecimiento colec-
tivo muy pocas «reducciones» son económicamente solventes para realizar un 
gran ritual, situación que ha facilitado la penetración de la sociedad nacional 
a través de las subvenciones de diferentes entidades. En esta situación de de-
bilidad interna, sin embargo, en Rofwe funcionó la solidaridad (kejuwün) ya 
que una serie de comunidades se movilizaron y se ofrecieron a prestar ayuda 
sin tener obligación, ya que no formaban parte del círculo ritual. Por ejem-
plo, los logko de otros territorios contribuyeron a preparar y hacer posible la 
realización de este ritual orientando adecuadamente a las autoridades locales 
sobre su correcto ejercicio y acompañando el proceso del nuevo logko y de la 
comunidad.
Parece que en la sociedad mapuche es difícil diferenciar entre solidaridad y 
reciprocidad, puesto que los gestos de solidaridad (dar o ayudar sin ninguna 
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obligación) más tarde o más temprano generan obligaciones. Puede que la 
diferencia entre ambas categorías se encuentre en la motivación que origina 
la acción y que propicia la relación, pues el altruismo sólo se concibe cuando 
las personas no están relacionadas previamente ni pertenecen a ninguna de las 
redes sociales, políticas o rituales que activan automáticamente el círculo de la 
reciprocidad. Satisfacer las necesidades alimentarias, el derecho a la tierra, el 
cuidar a los ancianos y niños de la comunidad, la salud, la protección familiar, 
la vivienda, etcétera, son obligaciones del grupo y se tiene derecho a ellas en la 
medida en que el individuo pertenece a él. Quizá en el ámbito en el que se pue-
de expresar la solidaridad más nítidamente es en la interacción con la sociedad 
nacional. Por ejemplo, en la actual coyuntura, los procesos de identificación y 
reivindicación cultural han extendido dentro del mundo mapuche un sentido 
de solidaridad étnica derivado de la acción política que, como hemos visto, 
es históricamente inexistente más allá de las obligaciones de reciprocidad con 
el propio grupo de descendencia y residencia; sin embargo, la lucha política y 
el reconocimiento de un destino compartido en relación a la sociedad no ma-
puche ha hecho florecer diferentes formas de colaboración, empatía y ayudas 
más allá de las obligaciones tradicionales compartidas entre comunidades de 
distintos territorios no emparentados e incluso con otros pueblos. 
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C A P Í T U L O  O C H O
Waj Mapu y derechos humanos
Los llamados conflictos etnoambientales presentan todos los ingredientes para 
ser considerados, dentro del marco de la globalización, procesos de neocolo-
nialismo moderno y la causa de los principales etnocidios y ecocidios1 contem-
poráneos. Resulta un tanto paradójico observar que los indígenas nunca antes 
contaron con mayores resguardos legales sobre sus tierras y territorios y, sin 
embargo, como ocurre en el caso mapuche, asisten atónitos a un nuevo despo-
jo territorial de dimensiones comparables a épocas que creíamos ya olvidadas.
El análisis de los conflictos más emblemáticos acaecidos en el territorio 
mapuche durante los primeros años del siglo XXI constituye una interesante 
vía para conocer la operatividad de los conceptos nativos en el campo de los 
derechos humanos, en tanto que éstos emergen y se movilizan en el marco de 
las relaciones interénticas y, especialmente, en las situaciones de conflicto. 
Los casos que nos han servido de base para componer este capítulo son sólo 
algunos ejemplos2 escogidos por su relevancia para poder explorar la manera 
1. El término ecocidio es un anglicismo que significa muerte de un ecosistema. Fue 
utilizado por Fernando Cesárman (1972) para describir cómo la gente destruye la vida al 
destruir el medio ambiente (en Valencia, 2003: 151).
2. Los diferentes problemas que enfrentan a las comunidades mapuche con las autori-
dades por la instalación de vertedero (Cuyul y San Martín, 2001), unidos a una pléyade 
de proyectos gubernamentales y empresariales de gran alcance, como por ejemplo atra-
vesar el territorio mapuche mediante un ducto hasta el litoral lafkenche para evacuar 
residuos industriales, inducen a pensar que los territorios indígenas no sólo son la princi-
pal fuente de extracción de riquezas para la exportación sino que también se convertirán 
en los estercoleros del desarrollo urbano e industrial de Chile (Seguel, 2005). Asimismo, 
la contaminación y la privatización de los recursos marinos se está convirtiendo en la 
gran amenaza de las comunidades del litoral (Ecocéanos News, en <http://www.mapuex-
press.net>). En este sentido, el pleito que mantiene Celco con las comunidades lafkenche 
de la provincia de Valdivia resulta paradigmático (véase Comité de Defensa del Mar, 
<http://www.observatorio.cl/node/1035>). En los últimos tiempos una serie de amenzas 
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en que los mapuche enfrentan situaciones que vulneran sus derechos y para 
entender el sentido del discurso mapuche sobre los derechos humanos en re-
lación con procesos políticos y económicos más amplios. Ralco, la expansión 
forestal y la construcción de autopistas en el territorio mapuche constituyen el 
marco dialéctico en el que se inscribe la pugna de saberes y la producción de 
argumentos y categorías que ofrecen un sentido étnico al relato universalista 
sobre los derechos humanos.
Debido a las limitaciones obvias de este volumen y a la existencia de una 
abundante literatura sobre estos conflictos elaborada a pie de terreno y desde 
múltiples perspectivas, incluyendo la de los derechos humanos, nos remitimos 
a una serie de trabajos y documentos de referencia.3 Por nuestra parte nos 
centraremos en aquellos aspectos vinculados con los derechos de los pueblos 
indígenas que se relacionan directamente con el modelo de vida deseable ma-
puche y con los elementos culturales que estimulan la producción de catego-
rías vernáculas que aparecen relacionadas con los derechos humanos. 
Partiendo de los etnoconceptos territoriales, ya descritos, trataremos de ob-
servar su operatividad en la pugna dialéctica para contrastar cómo el discurso 
indígena sobre los derechos humanos responde a un profundo desencuentro 
epistemológico con las concepciones dominantes respecto a la naturaleza y 
sus usos, y pone en evidencia que determinados relatos globalizados, como el 
del conservacionismo ambiental y otros similares, resultan insuficientes para 
comprender las alegaciones que hacen los pueblos indígenas sobre los dere-
chos humanos vinculados a las nociones de territorio y a la propia vida. 
El impacto cultural de la agresiones al Waj Mapu 
Desde un punto de vista sociopolítico, los ecosistemas nativos conforman el 
patrimonio cultural colectivo y la base económica imprescindible para pre-
servar el control cultural de las comunidades sobre las prácticas ancestrales 
que han permitido a los mapuche hacer frente a la adversidad, de ahí que la 
protección de estos espacios por parte del Estado y la participación de los 
se ciernes sobre los ríos cordilleranos como es el caso de los proyectos de Endesa-Enel 
en Neltume.
3. Aylwin (1998, 2001), Aylwin, Paillán y Opaso (2001), Cayuqueo (2002), CIDH 
de la OEA (2003a, b, c), Conadi (1996), Downing (1996), FIDH (2003), HRW/ODI 
(2004), Johnston y Turner (1998), Lillo (2002), Mc Fall (2001a y b), Montalba y Nava-
rro, (2005), Morales (1998a y b), Namuncura (1999), Quidel L. (1996), Seguel (2002, 
2005), Stavenhagen (2002), Unda y Stuardo (1996), Universidad Arcis (2000).
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indígenas en las decisiones sobre las posibilidades de uso y manejo resulten 
fundamentales para proyectar el etnodesarrollo de los territorios originarios 
y constituyan una cuestión estratégica para la construcción de la autonomía 
en el futuro.
Bien sea por la introducción de especies exóticas, por la destrucción de 
los paisajes y recursos colectivos o por la apertura de vías de penetración no 
deseadas al territorio, el pueblo mapuche ha vuelto a tomar conciencia de que 
detrás de todos los proyectos que afectan al Waj Mapu lo que está en juego 
una vez más es la continuidad de su modo de vida (az mogen). De ahí que este 
tipo de intervenciones se entiendan como un forma de violencia física y simbó-
lica que se inscribe en un nuevo proceso de invasión de su territorio por parte 
de los wigka: «los proyectos ambientales son el tercer intento de conquista» 
(José Llanquileo, Temuco, abril de 2004). 
Ciñéndonos a una mera perspectiva cultural los llamados conflictos et-
noambientales constituyen un serio atentado contra los derechos fundamen-
tales del pueblo mapuche, ya que lo que está en juego es el derecho a elegir la 
manera de gozar de una vida digna y satisfactoria según sus propios criterios, 
es decir, de la libertad. La tozuda realidad nos muestra que el discurso de la 
modernidad y el progreso para la mayoría de las comunidades es mera retóri-
ca, cuando no un burdo ejercicio de asimilación y lo que realmente perciben 
es que lo que les ha permitido sobrevivir como pueblo, paliar la pobreza y 
amortiguar las condiciones de dependencia y marginación ha sido el man-
tenimiento de sus tierras y de su cultura. Por tanto, además de un ecocidio 
manifiesto, la destrucción de los hábitats autóctonos constituye un etnocidio 
planificado pues detrás de estos proyectos se esconde un modelo de desarrollo 
no deseado por los mapuche, que además es incompatible con sus valores y su 
sistema de creencias. 
Al margen de la inestimable pérdida económica que supone la extinción de 
recursos para la supervivencia cotidiana, la autosuficiencia y el mantenimien-
to del complejo cultural mapuche, desde el punto de vista de los derechos de 
los pueblos indígenas tenemos que detenernos en la cuestión de que estas pér-
didas, además, atentan contra el núcleo mismo del ser mapuche en la medida 
en que los paisajes y nichos ecológicos involucrados están unidos a los relatos 
básicos que ordenan el mundo y proporcionan la identidad étnica. 
Las especies nativas y el funcionamiento biológico de los diferentes nichos 
ecológicos ofrecen la materia prima a partir de la cual se elaboran las fábulas 
moralizantes y los relatos educativos (epew) que contribuye a guiar la acción 
de los mapuche en el objetivo colectivo de mantene el equilibrio y preservación 
de los recursos. La «personificación» de los elementos y los ciclos naturales 
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produce una socialización de la naturaleza que pone de relieve la vacuidad y 
la debilidad de las oposiciones del tipo cultura/naturaleza en tanto que los di-
ferentes biotopos reproducen la sociedad misma. Por ejemplo, el roble, árbol 
fundamental en este ecosistema, incorpora un fuerte simbolismo espiritual y 
social; los mapuche del leulfun mapu reconocen en ellos a la propia sociedad, 
por lo que este árbol recibe diferentes nombres según su estado de desarrollo: 
el huaye es un árbol joven cuya madera es blanca; el pellín es un roble maduro 
de madera roja y el coyan el árbol viejo que ofrece la máxima altura y al que 
le «cuelgan barbas» (líquenes) (Aldunate, 1996: 116) y simboliza la senectud 
en una asociación con la construcción del che en la que, como hemos dicho, 
la edad va otorgando mayor plenitud ética y social a la persona. Igualmente, 
si tomamos como referencia los tramos de los ríos (leulfun) observamos que 
cada uno de ellos se enuncia de manera distinta ya que contienen y transpor-
tan diferentes fuerzas espirituales; así el curso alto, medio y bajo se nombran 
como fütü, gibawe, mewbehko, respectivamente. 
También las zonas de vegas o inundables se diferencian de las áreas no 
anegables, y no sólo por cuestiones agrícolas o de habitabilidad, sino porque 
en ciertos sectores estas oscilaciones hídricas determinaron los asentamientos 
primigenios y los secundarios (Duran y otros, 1997: 27) y a partir de ellos 
las familias aluden a su posición en el espacio en términos de derechos o 
identidad pues informan de su grado de pertenencia o antigüedad (anunche 
o akunche) al lof; a partir de ahí la unidad socioterritorial queda identificada 
metonímicamente por los diferentes tipos de suelos o nichos ecológicos. Así, 
el rulo o rulu puede referirse tanto a un espacio plano y difícilmente anegable, 
cuyo suelo es más apto para la agricultura, como a las familias ubicadas en 
ese lugar con el que establecieron una relación económica, cultural y afectiva 
especial que resulta significativa para la identidad del grupo residencial y que 
queda expresada en la ritualidad (Durán y otros, 1997: 23). Por tanto, las 
agresiones contra los espacios ecológicos y culturales de referencia se perciben 
como ataques a las personas mismas y como intentos de invasión y conquista.
Por otra parte, la agresión a los ecosistemas nativos supone una pérdida de 
autonomía respecto a la capacidad de los mapuche para manejar su propio 
destino en tanto que la naturaleza les ofrece un rico lenguaje para organizar 
la vida y orientarse sobre el comportamiento correcto. Por ejemplo, la flora y 
la fauna autóctona ofrecen fuentes de información que guian la acción para el 
«buen vivir», por lo que su extinción supone la pérdida de todo un sistema de 
códigos ancestrales que han funcionado en el tiempo, a través de la tradición 
oral, para hacer frente a la adversidad; animales como la lechuza, el puma, los 
ciervos y otros, previenen a las personas contra las enfermedades, alimentan 
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los sueños y auguran el futuro por lo que resultan providenciales para su segu-
ridad, como señala Feliciano Paillalí: «[El grito de la lechuza] era un aviso de 
que la enfermedad rondaba a la comunidad, y por eso ayudaba a prevenirla. 
Además servía para predecir los fenómenos atmosféricos ya que si cantaba al 
atardecer era señal inequívoca de que a la mañana siguiente habría niebla» 
(Victoria, 9 de abril de 2004). 
Además, determinados árboles tienen un papel sagrado, pues constituyen 
los símbolos en los que se condensa el newen de los ancestros, por lo que ocu-
pan un papel fundamental en los rituales religiosos y en los procesos terapéu-
ticos; éste es el caso del canelo (Drimys winteri) o foye, del maki (Aristotelia 
chilensi) y del laurel o xiwe (Laurelia sempervirens). Resulta evidente que los 
ecosistemas nativos son sus «templos religiosos», buscando un símil occiden-
tal, pues sólo a través de ellos pueden comunicarse con sus dioses y ancestros y 
expresar su religiosidad; por tanto, las agresiones ambientales atentan contra 
los derechos humanos de los mapuche en la medida en que suponen una agre-
sión a su sistema de creencias y a sus lugares ceremoniales. 
Por otra parte, como veíamos en el caso de Rofwe, los «desastres ecológi-
cos» tienen una traslación inmediata en el plano de la salud y en las relaciones 
sociales. De ahí que la preservación de los espacios naturales del territorio 
mapuche no constituya un asunto conservacionista sino que está ligada a la 
protección de la vida de las personas, ya que constituyen el refugio de las en-
tidades (geh) que se encargan de velar por las fuerzas protectoras de la vida 
(newen) y por los remedios (lawen) que permiten solventar la enfermedad, 
reparar las transgresiones y restaurar el equilibrio y las relaciones sociales, 
como afirma Rosalino Moreno: «Antes no nos preocupábamos de la enferme-
dad porque estábamos en equilibrio. Sin tierra no hay salud» (Makewe, 30 de 
abril de 2001).
En esta línea, la extinción y el envenenamiento de una gran variedad de 
especies rebasan el discurso ambientalista puesto que, además de constituir 
un delito contra la salud pública, se percibe como una suerte de etnocidio. 
La pérdida de la farmacopea aborigen y el deterioro del medio ambiente su-
pone una merma irreversible para la autosuficiencia de las comunidades y 
un golpe letal para su sistema ideológico-religioso ya que rompe el equilibrio 
socioespiritual y psicobiológico. La contaminación de los recursos ancestrales 
depositados en el territorio para cuidar de la salud se percibe como un daño 
profundo a la seguridad y a la autonomía y tiene consecuencias psicológicas 
para las comunidades en tanto que se observa el futuro con pesimismo, an-
gustia e incertidumbre: «La medicina ya no está sana, los aviones pasan y 
echan veneno. Las plantas de celulosa de Arauco lavan las herramientas en los 
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esteros y en los arroyos y contaminan todo» (Mujer pewenche, Temuco 2 de 
agosto de 20024).
Es un hecho que la pérdida de tierras, la destrucción y enajenación de los 
espacios naturales mapuche han puesto a su sistema de salud al borde del co-
lapso debido a la contaminación de los espacios sagrados y a la extinción de 
las plantas medicinales que utilizan las machi para curar:
Están terminando todos los lawen mapuche. Nosotros muchas veces los esta-
mos acabando. A los menoko los estamos haciendo forestación, sacándolos 
el agua. Grandes daños nos están haciendo las empresas forestales, la Minico. 
La Conaf sabe cuánto deben respetarse las quebradas y los menoko, pero al 
principio plantaban al ladito de las quebradas y del agua (Domingo Raín, 
logko de Dewko, Rukupura, 11 de julio de 2002). 
La explotación intensiva, indiscriminada e irrespetuosa de los recursos na-
turales del pueblo mapuche adquiere representaciones corpóreas en tanto que 
la roturación del bosque, la extracción de minerales, la desecación de esteros 
y humedades, la destrucción de cerros se conciben como pérdidas de fluidos 
vitales: cicatrices en el «cuerpo» social e individual y extracciones de órganos 
y miembros, cuando no como una liquidación física de los individuos a través 
de la destrucción de sus espíritus protectores y de sus almas. Por este motivo 
el movimiento de oposición a la destrucción de los hábitats autóctonos refleja 
un fuerte componente religioso ya que la ligazón que existe entre el che y sus 
ancestros a través de las almas que están depositadas en animales, plantas, ro-
cas y otros espacios naturales se percibe literalmente como una agresión física 
a las personas en tanto que el daño se manifiesta en el küga, el püjü o el tuwün 
del individuo, partes constitutivas de su propia humanidad:
«En el küga, ahí se manifiesta la cosmovisión, es un poco el camino que toma 
en el mundo de la medicina mapuche. En este caso para poder ver cuál es tu 
origen, cuál es tu debilidad, cuál es tu fortaleza, el origen de tu problema, tus 
complicaciones relacionadas con el resto de los elementos (tuwün, etcétera) 
Además eso significa también explorar el camino de cómo encontrar los re-
medios apropiados para poder intervenir y prevenirte como che (José Quidel, 
23 de septiembre de 2002).
En resumen, la pérdida de los ecosistemas supone una ruina económica 
para los mapuche y un obstáculo más en la búsqueda de fórmulas adecuadas 
4. Primer Encuentro Salud, Cultura y Alimentación. Promap, Temuco 2 de agosto de 
2002. En adelante, ESCA.
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de desarrollo culturalmente sostenible (etnodesarrollo) para construir un mo-
delo viable de autonomía territorial que permita a las comunidades retener el 
control político y económico de sus recursos naturales. La destrucción de los 
espacios naturales nativos sanciona la creciente pérdida de seguridad alimen-
taria y conllevan a afianzar la situación de dependencia, ya que el deterioro 
económico, la sobrexplotación, el envenenamiento y la escasez de materias 
primas contribuyen a reforzar la dependencia monetaria para la obtención de 
semillas, fertilizantes, medicamentos y productos elaborados. 
Desde la perspectiva de los derechos de los pueblos originarios constituye 
un claro ejemplo de etnocidio, pues los daños irreversibles para el medio am-
biente físico son también daños para la espiritualidad y la cultura del pueblo 
mapuche, aspectos que influyen de manera determinante en la calidad de vida, 
la seguridad y el bienestar individual y colectivo. En suma, a la vista de estos 
argumentos no resulta retórico asegurar que las agresiones y usurpaciones 
hacia los hábitats de los mapuche constituyen una clara vulneración de sus 
derechos fundamentales, religiosos, económicos y culturales en la medida en 
que aniquilan las bases ideológicas y materiales en las que sustentan su forma 
de vida. 
Daños ambientales, colonialismo y cultura
La percepción que tienen las comunidades de los problemas ambientales está 
mediada por el conflicto étnico y gran parte de la elaboración colectiva del im-
pacto ambiental se atribuye a las condiciones de dominación y a las relaciones 
interétnicas desiguales y conflictivas. La modificación obligatoria de las activi-
dades económicas y el modo de producción que imponen las relocalizaciones, 
la emigración o los cambios de actividad inducidos por la ocupación no desea-
da del territorio se atribuye a la introducción premeditada de elementos trans-
gresores en el Waj Mapu. Ya hemos dicho que las alteraciones de los espacios 
nativos (menoko, magin, xayenko, leufu, etcétera) no sólo tienen consecuen-
cias negativas para la economía y la ecología mapuche, sino también para su 
espiritualidad y bienestar emocional, por tanto los mapuche consideran estas 
actividades como una estrategia sistemática de «profanación» del territorio 
mapuche por el wigka con objeto de culminar su colonización física a partir 
de su colonización simbólico-espiritual. 
Según la cosmovisión, los lugares intervenidos por las obras públicas o 
las empresas silvícolas o extractivas experimentan una especie de «contami-
nación cultural y espiritual» y se convierten en lugares peligrosos e insalubres 
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para los mapuche debido a que las fuerzas positivas para la salud y el bien-
estar quedan arrinconadas ante la presencia del weküfe. La conservación de la 
naturaleza entonces se entiende como una lucha étnica que se libra en el plano 
simbólico (entre el bien, lo mapuche, y el mal, lo wigka). El resultado de esta 
contienda es la salud y el bienestar y por extensión la autonomía, o por el 
contrario la desgracia y la enfermedad y como consecuencia la decadencia del 
pueblo mapuche. Este es el motivo por el que la lucha contra la enfermedad 
a partir de la defensa territorial constituye una obligación moral y es una de 
las causas de que la oposición al expolio territorial no remita, y la represión 
se torne estéril. Además, la fortaleza que presentan los mapuche ante estas 
agresiones se debe a que la preocupación por la salud colectiva constituye un 
imperativo para la autoridad tradicional y un poderoso elemento de cohesión 
étnica: «En nuestros territorios están las yerbas, los newen y siempre tenemos 
que reivindicar nuestro territorio» (Mujer pewenche, ESCA, Temuco, 2 de 
agosto de 2002).
Si tomamos como referencia un estudio realizado por Castro (2003: 96) en 
la comunidad Hueche Ancalaf, sector de Makewe, respecto a la percepción de 
las causas y las consecuencias que tienen para salud las fumigaciones realiza-
das por las empresas forestales, observamos que en la percepción vernácula 
de los agentes contaminantes se entremezclaba el conocimiento empírico de 
las consecuencias de los productos químicos, con el peso de la dominación y 
con una serie de representaciones vinculadas con la cosmovisión. Por ejemplo, 
los comuneros asocian la contaminación química a los vientos vinculados con 
las fuerzas del mal: «la culpa es del weda kürruf o aire malo» que son los que 
se encargan de propagar la desgracia al «echar a perder la tierra por culpa de 
los matamalezas». Atribuían además la propagación de la enfermedad a los 
«estudios»5 debido a la intervención malintencionada del wigka por medio 
de sus agentes: «los científicos». Todo ello establece una explicación de los 
problemas ambientales a partir de una heterarquía de causas en la que todos 
los elementos se encuentran concatenados y mezclados, contribuyendo a crear 
el marco lógico explicativo de los problemas socioambientales. 
Esta perspectiva resulta un problema para los Estudios de Impacto Am-
biental (EIA) que se elaboran bajo la lógica de la epistemología occidental y 
5. En este caso se refieren a las distintas universidades, instituciones gubernamentales y 
ONG. Uno de los peligros de la irrupción de obras públicas en el territorio mapuche es el 
temor a la penetración excesiva de los wigka, trabajadores, técnicos, promotores, etcéte-
ra, debido a la inquietud que genera en las comunidades la penetración de enfermedades 
asociadas al contacto con el wigka.
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para aquellos proyectos de desarrollo encaminados a paliar sus efectos debido 
a que parten de un diagnóstico reduccionista. Es cierto que proliferan los es-
tudios que muestran los daños de la actividad forestal desde el punto de vista 
ecológico y las consecuencias de la destrucción del bosque en la desecación de 
los cauces de los esteros y el descenso de los niveles freáticos, lo que implica un 
grave problema por la destrucción de las reservas de agua con que cuentan las 
comunidades (Montalba-Navarro, 2004: 34). Sin embargo, la contaminación 
o retención de las aguas no es sólo un problema ambiental para los mapuche, 
sino una agresión cultural, política y sanitaria, pues se entiende como un apre-
samiento, un envenenamiento o una succión del «alma» del pueblo mapuche 
que produce el debilitamiento de los lof mapu y lof che. La contaminación y 
desecación de los acuíferos se asocia a la destrucción de la vegetación nativa 
ya que desde su perspectiva es ésta «la que propicia las aguas buenas» y, de-
bido a la huida del dueño del agua o geh ko y a la contaminación química a 
consecuencia de los fertilizantes, «ahora se está perdiendo el agua buena para 
tomar». Resulta obvio que lo que se entiende como «agua buena» o «pota-
ble» no es la misma que para las autoridades, las cuales valoran su salubridad 
en función de determinados parámetros químicos (porcentaje de yodo, cloro, 
etcétera). Para los mapuche, el agua buena está vinculada al equilibrio, a la 
riqueza material, a la buena salud y a la buena educación y es un elemento nu-
clear en la consideración del «buen vivir» o küme mogen pues para las comu-
nidades la dinámica cultural asociada al ciclo hídrico establece una asociación 
directa entre la protección de las especies nativas, las acciones de los hombres 
y el comportamiento de las entidades sobrenaturales encargadas de la protec-
ción del entorno y de todos los seres que en él habitan (Chihuailaf, 1999: 54). 
Hay que tener en cuenta que el agua ocupa un lugar especial en la conside-
ración local de la pureza y de la contaminación espiritual, y es un importante 
elemento diagnóstico para determinar la etiología de la enfermedad y del ma-
lestar. Desde la cosmovisión y la ética colectiva, el agua cristalina es el espejo 
donde se refleja la pureza del espíritu del che, el cual sólo se hace «visible» en 
aguas corrientes y cristalinas. Los cauces son como arterias por donde corre 
su püjü y las fuerzas positivas. Esto explica por qué muchas alianzas y reunio-
nes se organizan teniendo en cuenta la confluencia de esteros, cascada y ríos 
(xayenko, reunión de las aguas) ya que estos lugares simbolizan y propician la 
unión de las fuerzas (newen) de los diferentes tuwün que se juntan para esta-
blecer acuerdos y alianzas entre las diferentes identidades territoriales.
Además, resulta necesario señalar que la resistencia ambiental es una resis-
tencia anticolonial oculta tras la metáfora. Por ejemplo, la defensa del bosque 
nativo y el rechazo al bosque exótico es en realidad una representación que 
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confronta lo mapuche en oposición a lo wigka y contrapone dos sistemas 
diferentes en la manera de manejar el bosque y dos concepciones éticas radi-
calmente distintas de la economía. La oposición a la expansión de las planta-
ciones forestales y la denuncia de la destrucción del bosque nativo no es, por 
tanto, una mera proclama ecologista, sino la denuncia por la destrucción de 
su mundo que clama contra su exterminio espiritual y cultural. Las forestales, 
las empresas constructoras, etcétera, llegan acompañadas de extraños, insti-
tuciones, hábitos, enfermedades y conflictos que son la cabeza de puente y el 
símbolo de la penetración de la «otra sociedad» y del declive de su modelo de 
vida, por ese motivo la defensa del bosque nativo es una defensa de la socie-
dad misma.
En resumen, las metáforas de la naturaleza informan sobre aspectos claves 
en la configuración de las categorías que tienen que ver con los derechos hu-
manos, como se desprende de los testimonios recogidos entre los viejos de 
Makewe en los que la escasez de agua es considerada la causa de la mayoría 
de los males que existen en sus comunidades, el carácter integral y vital que se 
atribuye al agua se muestra en silogismos del tipo: «si no hay agua la tierra no 
da, si la tierra no da alimento no hay salud y sin salud no es posible tener una 
buena educación». De hecho los ancianos también atribuyen a la usurpación 
de los wigka, a través de sus leyes, la mala salud que observan en el sector: 
«son [los wigka] los que han robado el agua», aludiendo a las disposiciones 
chilenas que han permitido que empresas y otras entidades privadas puedan 
enajenar el agua de las comunidades y disponer de ella para otros usos. La 
ley impuesta se convierte de esta manera en un símbolo del colonialismo y un 
agente patógeno de primer orden que se proyecta en la contaminación y la 
captura del «agua buena», flujo vital de los mapuche y reflejo de la pureza de 
su «alma», la imagen más contundente de la percepción de agonía que sobre-
vuela en muchas comunidades acosadas por la contaminación de su mundo. 
El sentido cultural de la represión 
La defensa del territorio es una obligación moral y religiosa de carácter atem-
poral e intergeneracional. Históricamente las acciones dirigidas a este menes-
ter fueron contestadas con extrema dureza por las fuerzas de seguridad y los 
terratenientes, por lo que la dinámica acción-reacción ha sido una constante 
de las relaciones interétnicas desde el inicio de la República. 
Las luchas contemporáneas por la recuperación de las tierras que se consi-
deran usurpadas han sido escenificadas mediante el sistema de «tomas» sim-
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bólicas o «corridas de cerco»; el principal objetivo de estas acciones era llamar 
la atención de la opinión pública y buscar la negociación con las autoridades 
y propietarios particulares; sin embargo, en los últimos años algunas organi-
zaciones y comunidades han visto en la acción directa la manera más efectiva 
de recuperar sus tierras y ejercer en ellas un proyecto de desarrollo autónomo 
(Foerster y Lavanchy, 1999: 95-98). 
Desde el final de la dictadura militar la política del Estado chileno en re-
lación con la protestas mapuche ha sido caracterizada como del «palo y la 
zanahoria»; junto con la implementación de políticas públicas y proyectos 
de «desarrollo» para sofocar la conflictividad y neutralizar la resistencia a 
los planes gubernamentales, se ha llevado a cabo una dura política represiva 
y una criminalización de la protesta indígena (FIDH, 2003) bajo la coartada 
de la defensa del Estado de Derecho (Espinoza, 2003). Al menos desde el se-
gundo lustro de los años noventa, el territorio mapuche ha sido objeto de una 
situación de excepcionalidad jurídica y policial que recuerda a otros tiempos. 
Esta militarización consiste en el establecimiento de fronteras interioriores, 
restricciones informativas, expulsiones sumarias de observadores externos, 
detenciones arbitraria, montajes policiales, reactivación de leyes predemocrá-
ticas, torturas, secuestros, procesos irregulares, procesamientos masivos, alla-
namientos, apaleamientos indiscriminados, coacciones, amenazas, acciones 
paramilitares, asesinatos de las fuerzas de seguridad e impunidad. 
Por otra parte, la instrumentalización del aparato judicial y el manejo del 
derecho estatal para sofocar el llamado «conflicto mapuche» (HRW/ODI, 
2004) vino a complementar la política represiva del gobierno quedando en 
evidencia varias cuestiones. La primera, la flexibilidad y, por tanto, la rela-
tividad con que el poder maneja el concepto de delito y la manipulación de 
la etiqueta de delincuente para estigmatizar a los mapuche implicados en los 
conflictos territoriales. La segunda, el monopolio de la ley que impone la cul-
tura hegemónica, cuyo derecho positivo pone el énfasis en la propiedad priva-
da (formalmente sancionada por el Estado) frente a los derechos colectivos de 
los pueblos originarios y a partir de la cual se tipifican las infracciones contra 
la propiedad y la seguridad nacional. En tercer lugar, las carencias del Estado-
nación liberal de corte monocultural para integrar la diferencia y velar por las 
«minorías» a partir de una concepción de la justicia que responde exclusiva-
mente a intereses económicos de una élite y a la cultura dominante, en la que 
el hecho (contextualizado e interculturalmente interpretado) y la ley, tal como 
se entiende desde el poder establecido, caminan por direcciones opuestas.
Conviene señalar que muchos de los altercados y delitos que, al parecer, 
provocan la situación de «inseguridad» en las tierras mapuche, son más pro-
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pios del feudalismo que de una sociedad liberal; por ejemplo, algunos de los 
delitos que son tipificados como terroristas por la justicia chilena —al ser 
clasificados como atentados contra la propiedad privada, allanamientos, ro-
bos, etcétera—, en realidad responden a extracciones de leña (actividad que 
han ejercido ancestralmente los mapuche en esas tierras), derechos de paso de 
ganado por los predios forestales o franqueo de las vallas de las plantaciones 
para solventar el bloqueo de caminos y poder moverse libremente por sus 
territorios.
En julio de 2003 las organizaciones mapuche entregaron un informe al Re-
lator Especial de la ONU para los Pueblos Indígenas, Rodolfo Stavenhagen, 
haciendo constar la existencia de 25 presos políticos, 76 procesados, 400 re-
queridos por la justicia, varios heridos de bala y un joven muerto por disparos 
de la policía durante una toma de tierras (Citom, julio 2003: 8), todos los 
casos imputados al «conflicto mapuche». La FIDH (2003: 47-49), tomando 
como fuente la Defensoría Penal Pública Mapuche a partir de un informe ela-
borado por María Rosario Salamanca (agosto de 2002), recogía en su informe 
91 casos de mapuche encarcelados o con causas pendientes con la justicia.6 
Las diferentes acusaciones fueron tipificadas como conductas terroristas, ro-
bos, usurpación, allanamientos, atentados contra la propiedad privada, etcé-
tera, (FIDH, 2003: 46-49; HRW/ODI, 2004). El último informe de la OMCT/
FIDH (2010: 147) alude al hecho de que, a pesar de que 2009 fue el año de 
la entrada en vigor del Convenio 169 de la OIT, «se intensificaron los actos 
de violencia policial en contra de personas mapuche que reclaman sus tierras 
ancestrales y que se oponen a los proyectos de inversión»; señala también 
que «estas reivindicaciones han traído consigo víctimas mortales, lesiones, 
torturas y otras violaciones de derechos; [en contraste] policías y propieta-
rios de tierras muy raramente han sufrido consecuencias, siempre menores, 
normalmente patrimoniales». Además, estas organizaciones afirman que en 
2009 se encontraban encarceladas 47 personas mapuche o simpatizantes de 
su causa y que la situación de la mayoría de ellas era de prisión preventiva por 
delitos contemplados en la Ley Antiterrorista (2010: 148). La  Comisión Ética 
6. Según los casos registrados en agosto de 2002, 91 mapuche habían sido imputados 
por acciones contra las forestales de los cuales catorce lo estaban por atentado y desacato 
a la autoridad, 35 por asociación ilícita, once por secuestro calificado, diez por robo, dos 
por tumultos y desordenes, cinco por usurpaciones, uno por daños calificados, uno por 
exacción legal. De ellos, el 18% se encontraban en prisión, el 80% en libertad con medi-
das cautelares y el 2% con arresto domiciliario (FIDH, 2003: 16). Para mayor profundi-
dad, véase CAM (1999), IEI (2003), FIDH (2003) y HRW-ODI (2004). 
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Contra la Tortura (CECT), en un informe de agosto de 2010 difundido a la 
«solidaridad internacional» con motivo de la huelga de hambre que durante 
84 días protagonizaron 35 mapuche presos en las cárceles chilenas entre julio 
y septiembre de 2010, sostiene que hay 96 presos mapuche vinculados con el 
conflicto territorial y alerta contra la ocultación gubernamental que se hace de 
esta situación al diluir el problema entre una pléyade de delitos comunes sin 
aparente conexión, evitando así reconocer, al menos, las dimensiones políticas 
de las acciones supuestamente delictivas.7 
Pese a todas estas evidencias, los sucesivos gobiernos vienen negando la 
existencia de presos políticos mapuche y de procedimientos jurídicos contra-
rios a los derechos humanos. Véase, por ejemplo, un titular del Ministro de 
Justicia negando tal circunstancia: 
En Chile no hay presos políticos, las personas que están privadas de liber-
tad [...] todas están ahí exclusivamente por la resolución de los tribunales, 
han tenido todas las garantías de un proceso debido» (Declaración de Carlos 
Maldonado a Radio Cooperativa, recogidas en El Mostrador, 27 de agosto 
de 2008).
Diversos observadores internacionales han puesto de manifiesto que la le-
gislación aplicada para sofocar la protesta indígena es extemporánea y cons-
tituye un atropello a los derechos humanos al incumplirse las garantías pro-
cesales de los inculpados y el derecho a una defensa justa (HRW/ODI, 2004). 
Además, la estrategia represiva conculcó los derechos culturales de los mapu-
che ya que apuntó directamente al corazón de su estructura sociopolítica y 
religiosa. Esta táctica se erigió en un mecanismo eficaz de presión psicológica 
y de inmovilización cultural dentro de la lucha simbólica que se libra por el 
territorio. El caso de los logko Pascual Pichún y Aniceto Norín, que en el 
transcurso de esta investigación se encontraban cumpliendo condena firme 
por delitos de terrorismo en el penal de Traiguén, es emblemático y ha dado 
la vuelta al mundo para vergüenza del gobierno democrático de Chile, puesto 
que fueron condenados mediante procesos irregulares (IEI, 2003; HRW/ODI, 
2004; A.I., 2004) por lo que sus casos fueron objeto de mención y censura 
en el informe de la visita a Chile del relator especial, Rodolfo Stavenhagen 
(2002). 
7. La última información de que disponemos proviene del Centro de Investigación y 
Defensa Sur, entidad que calcula que en torno a una treintena de mapuche se encuentran 
privados de libertad en distintas situaciones penitenciarias y judiciales (Eduardo Mella, 
mayo de 2012, comunicación personal).
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No resulta fácil demostrar que la represión se dirigió certeramente al co-
razón de la cultura mapuche, concretamente hacia los logko y las machi que 
se pusieron al frente de las protestas contra los proyectos ambientales y las 
prácticas de las forestales, pero lo cierto es que para tratarse de actuaciones 
aisladas estos métodos se asemejan bastante a la estrategia promovida por la 
psicología del terror que otrora practicaran las fuerzas de seguridad del Esta-
do en la comunidades (Antona, 2011: 736 y ss). La hipótesis más plausible, 
por tanto, es que se trata de una estrategia utilizada por algunos cuerpos po-
liciales para neutralizar el ascendiente que tienen las autoridades tradicionales 
para cohesionar la movilización y contrarrestar la tendencia de algunos secto-
res mapuche al fundamentalismo religioso para sacralizar la lucha las tierras, 
evitando así que se establezcan alianzas territoriales más amplias —como por 
ejemplo la que ofrece la noción de ayjarewe— basadas en obligaciones religio-
sas, fidelidades históricas o relaciones de parentesco, ya que el recurso a la in-
vocación de los poderes «sobrenaturales» de las autoridades tradicionales por 
parte de las organizaciones mapuche se moviliza cada vez con más frecuencia 
para legitimar la lucha por el territorio:
Rogamos a nuestras autoridades, machi, lonko, gijatufe, pelon, gempin, etcé-
tera, a rogar porque no se consumen los fines de exterminio que buscan los 
gobiernos, las empresas multinacionales que destruyen nuestro territorio y 
los traidores a nuestro pueblo. Llamamos a nuestros hermanos de raza, tan-
to en la ciudad como en las comunidades, a iniciar un ciclo de reafirmación 
como mapuche, de organización y de resistencia ante el Estado chileno y los 
capitalistas extranjeros (Citom, 30 de septiembre de 2003). 
Para el dirigente mapuche José Llanquileo, la imputación a los logko para 
buscar su encarcelamiento constituye una estrategia represiva y premeditada 
del Estado chileno para debilitar la resistencia mapuche ante la invasión de sus 
espacios ancestrales y este es el motivo por el que las autoridades tradiciona-
les y sus familias se convirtieron en el centro de las sospechas y en uno de los 
principales objetivos de la represión policial y judicial: «el logko representa el 
sentimiento mapuche, es el que tiene la autoridad para dirigir a su gente con-
tra las forestales porque los mapuche no pueden vivir en lugares cercados [...] 
el logko ordena a su gente y al que manda se le acusa de terrorismo» (Temuco, 
5 de abril de 2004).
El compromiso del logko con el territorio es una cuestión vital: no son pocas 
las autoridades tradicionales que además de su libertad empeñan su vida en la 
defensa territorial. La resistencia a las detenciones, y sobre todo la denuncia 
activa de las injusticias, incluso en situación de reclusión o libertad vigilada, 
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son permanentes. Otro de los casos que ha dado la vuelta al mundo ha sido 
el de la logko Juana Calfunao. Según el informe de la OMCT/FIDH (2010: 
149), esta mujer, que fue detenida por delitos menores («amenazas contra 
carabineros», «atentado contra la autoridad» y «desordenes públicos», en su 
propio predio) estuvo encarcelada en la prisión de Temuco desde noviembre 
de 2006 hasta 2010. Según este informe, durante su estancia en prisión fue 
objeto de hostigamiento por parte de otras reclusas y de torturas que nunca 
han sido investigadas. La prensa internacional ha resaltado las reclamaciones 
de las mujeres mapuche encarceladas para que se les reconociera su condición 
de presas políticas como autoridades tradicionales del pueblo mapuche: 
Además de exigir un debido proceso en las causas de justicia que sigue en 
su contra, las demandas de Juana Calfunao y su hermana incluyen el reco-
nocimiento de la calidad de prisioneros políticos a todos los mapuche en-
carcelados por defender su territorio, y que se les dé garantías de seguridad 
física y psicológicas. Las demandas de las mujeres incluyen el reconocimiento 
como autoridades ancestrales a los detenidos que tengan esa calidad conferi-
da (<http://www.bostonmayday.org>, 3 de octubre de 2007).
Los casos de los logko Pichún y Norín, ya citados, supusieron un agravio 
para la dignidad de los mapuche y un fuerte golpe emocional a la resistencia, 
ya que a las comunidades involucradas les resultaba inconcebible admitir 
que sus autoridades hubieran incurrido en ningún delito por el mero hecho 
de cumplir con funciones encomendadas por los ancestros, como son defen-
der su territorio y la salud de sus comunidades. Toledo (2004) señala que el 
Tribunal Penal de Temuco absolvió en noviembre de 2004 a estos mapuche 
de delitos de terrorismo porque como logko de sus respectivos lof no come-
tieron delitos de terrorismo sino que sus acciones estuvieron orientadas a 
recuperar «las tierras que consideran como suyas por haberlas detentado sus 
ancestros». 
Los logko acusados de asociación ilícita terrorista se encontraban en la 
obligación moral de defender sus tierras y lugares sagrados puesto que la con-
servación de los newen del lof constituye la fuente de la que emana su legi-
timidad. Por si existía alguna duda, Pascual Pichún y Aniceto Norín desde 
su encierro en la prisión de Traiguén dejaron claro que ellos no pertenecían 
a ninguna «orgánica» —al margen de que sus comunidades contaran con el 
apoyo de determinadas organizaciones mapuche— ya que el sentido de su lu-
cha era por «un compromiso sagrado y por el pueblo mapuche, y no responde 
a la estrategia de ninguna organización» (Traiguén, 9 de abril de 2004).
La conservación y renovación del newen es condición necesaria para el 
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küme felen (estar bien). Tanto logko como machi encarnan la espiritualidad 
del lof y de toda la comunidad porque son los depositarios del küme newen. 
El mantenimiento del newen no sólo es imprescindible para la vida sino con-
dición sine qua non para el ejercicio de la libertad, por eso la ocupación o 
destrucción de aquellos lugares donde se considera que está depositado el 
newen se interpreta como una estrategia de inmovilización, restricción de li-
bertad y debilitamiento hacia la cual las autoridades tradicionales no pueden 
permanecer ajenas:
Al estar reducidos en unas pequeñas tierras estamos reducidos en lo espiri-
tual. Nuestros espacios sagrados están invadidos y enajenados y necesitamos 
poder acceder a ellos. Estamos preocupados por el sufrimiento de la gente. 
Estamos pobres porque no tenemos acceso a nuestros espacios [...]. Necesi-
tamos tener acceso a nuestros espacios sagrados para que vuelvan nuestros 
newen (Nawelpan, Temuco, 30 de julio de 2002).
La prisión, instrumento ajeno a la cultura mapuche y de connotaciones 
coloniales, siempre se entiende como un castigo colectivo, por lo que cuando 
se recurre a la justicia nacional, y existe riesgo de encarcelamiento para el de-
nunciado, no se busca un acto de justicia sino que constituye una modalidad 
de venganza, cuyo efecto multiplicador se proyecta en todo el grupo familiar y 
en la comunidad en tanto que «la cárcel supone también una ruina económica 
y un sufrimiento moral para el grupo». La lógica de extender la represión al 
grupo se sustenta en que los parientes más cercanos de las autoridades tradi-
cionales se encuentran moralmente obligados a seguir con la lucha y tomar 
el relevo en la dirección de las movilizaciones, como se pudo corroborar con 
los hijos del logko Pichún, que al poco tiempo fueron puestos en «búsqueda 
y captura» y tuvieron que esconderse o huir al extranjero. Los miembros de 
la FIDH en su informe de 2003 reflejan que en la entrevista que mantuvieron 
en la cárcel de Traiguén en 2003 con el logko Pichún también se encontraba 
encarcelado su hijo Rafael y otro de sus hijos, Pascual Pichún Collonao, se 
encontraba en «búsqueda y captura». 
A la vista de estos acontecimientos se podría afirmar que dentro de este 
contexto conflictivo, la batalla contra el wigka se libra también en el plano 
simbólico y en otras dimensiones del espacio; como en otros tiempos, ritos 
sagrados como el gijatun cumplen hoy una importante función política. La 
cosmovisión permite así canalizar la frustración y contrarrestar la impotencia 
de los mapuche que se sienten debilitados simbólicamente ante la pérdida del 
newen o derrotados por la proliferación del weküfe. Por eso las autoridades 
político-rituales esgrimen estos recursos cuando los mecanismos políticos y 
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jurídicos disponibles por la sociedad nacional han fracasado; ése constituye su 
principal delito: 
Las forestales nos han acorralado en la oscuridad del agua; el winka nos ha 
acorralado en la oscuridad del agua; el pewma (sueño) me ha dicho que ha-
gamos gillatun para que vuelva la luz del agua y el newen al mapuche (logko 
Pascual Pinchun, enero de 2003).
Algunos especialistas que han centrado sus trabajos sobre líderes, organi-
zaciones y prácticas políticas mapuche (Morales, 1986; Foerster y Montecino, 
1988; Bengoa 2002; Menard, 2003), han llamado la atención sobre el carácter 
mesiánico de su discurso político y la fuerza que imprime la espiritualidad a 
su praxis. Golluscio, por ejemplo alude a la fuerza que tiene el chamanismo 
en el discurso político de los mapuche y sostiene que los saberes antiguos y 
la tradición constituyen elementos fundamentales en la comprensión de las 
narrativas y las estrategias de resistencia contemporáneas: 
La cultura mapuche es un cultura chamánica [...]. Si hay un núcleo que emer-
ge como «locus» propicio para las luchas (meta) discursivas, es el relacionado 
con los saberes antiguos y profundamente aborígenes» (Golluscio, 2006: 82). 
El siguiente fragmento viene a corroborar esta apreciación. Corresponde 
al comunicado de una coordinadora de organizaciones mapuche mediante el 
que se invoca a hacer gijatun a partir del sueño (pewma) de un logko que se 
encuentra preso junto con otras autoridades tradicionales, todas ellas conde-
nadas en el marco del conflicto forestal:
Recluidos en la cárcel de Traiguén, han hecho un llamado a las organizacio-
nes e identidades territoriales mapuche y a los hermanos y hermanas de la 
solidaridad a preparar el guillatún. El lonko lo dice, el lonko lo pide, el lonko 
recibió el pewma...
En estos momentos difíciles que enfrentamos de persecución, de opresión, 
llaman a guillatún para fortalecernos espiritualmente, para reencontrarnos, 
para que vuelva el newen, para hacer frente a estas adversidades, para ser más 
dignos aún. La lucha debe continuar, debemos unirnos en base a lo nuestro 
para defender mejor a nuestra gente, a nuestra tierra, a nuestro territorio. Na-
die está desarticulado, nadie está controlado, ninguna cárcel acallará nuestro 
grito libertario, la verdad es nuestra... debemos continuar, con nuestro espí-
ritu en alto.
Para este viernes 17 de enero se iniciará el guillatún en el lugar de Di-
daico (comuna de Traiguén) en la cancha de Paliwe, desde las 20:00 horas, 
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el llamado es para todos (todas), lo(a)s conscientes, lo(a)s solidario(a)s, lo 
luchadore(a)s. Nosotros reencontraremos. La machi hablará, el guillatún nos 
fortalecerá.
El día 18 de enero, por la mañana, el guillatún de Diádico se trasladará en el 
frontis de la Cárcel de Traiguén, haremos fuerza en su exterior, otros y otras 
ingresarán al recinto penitenciario se unirán a nuestros presos mapuche, a 
los lonko, a sus hijos, el afafan será puro newen, el afafan será el reinicio de 
nuestra nueva historia...
En esta semana, algunos gestionaran, acudirán al opresor para que Ancalaf 
y los demás presos políticos mapuche de los distintos centros penitenciarios 
también estén en la cárcel de Triaguén, es nuestro derecho, es nuestra espiri-
tualidad, es nuestra religiosidad... es nuestro newen.
Por esta semana, este miércoles 15 de enero, en calle Carrera 165, desde 
las 11:00 AM las organizaciones nos informaremos, nos prepararemos para 
el gillatún y llamaremos a la prensa para decir nuestra verdad. Nadie nos ha 
vencido, seguimos en pie, nuestros lonkos nos han llamado, nuestra fuerza 
vuelve a nacer con el gillatún. Es nuestro deber (14 de enero de 2003, Coor-
dinación de Organizaciones e Identidades Territoriales Mapuche, COITM).
La relación entre lo profano y lo mesiánico ha sido objeto de tratamien-
to en la tesis de Walter Benjamin sobre la filosofía de la historia, en la que 
sostiene que ambas dimensiones resultan necesarias para la política. Según 
Mate (2009: 196), esta relación se asemeja a «dos flechas que van en sentido 
contrario: el orden profano va en dirección a la felicidad y el mesiánico en la 
dirección a la redención». Pero esta redención, como señala Menard (2003: 
25), además de ser colectiva implica una movilización. Bengoa (2002) alude 
a estas prácticas en su caracterización del líder Manuel Aburto Panguilef, del 
que dice que en los años veinte del siglo pasado recorrió la Araucanía procla-
mando el retorno a las raíces e instando a los mapuche a defender sus tierras 
y su cultura aludiendo a la fuerza de los antiguos logko; sobre la actualidad 
de estas prácticas y discursos políticos señala Bengoa que «[Panguilef] líder 
carismático para unos, visionario para otros, lo que no deja lugar a dudas es 
la contemporaneidad tardía de su práctica política» (2002: 127).
Esta cuestión resulta relevante para el tema que nos ocupa, ya que desde 
una perspectiva mapuche la práctica política y la jurídica, en muchas ocasio-
nes, son indiscernibles y ambas participan de un fuerte componente religioso, 
es decir, que el derecho y la política no pueden entenderse al margen de sus 
principales dimensiones sagradas y, como han manifestado algunos autores 
(Gutiérrez Estévez, 2009: 16 ), esta cuestión resulta una dificultad añadida 
para la universalidad de los derechos humanos entre los pueblos amerindios.
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En cualquier caso, la protección de sus derechos requiere de una mirada dis-
tinta sobre los ámbitos y dimensiones que confluyen en su consideración de 
los derechos fundamentales.
En resumen, desde el mundo mapuche las acciones policiales contra las 
autoridades tradicionales se interpretan como una estrategia planificada para 
causar un daño simbólico, moral y espiritual a las comunidades díscolas. Hay 
que tener en cuenta que el cautiverio al que se somete a las autoridades tra-
dicionales conlleva también la inmovilización de la comunidad, lo que en la 
práctica constituye «el apresamiento» simbólico de todo el grupo: «encarce-
lando al logko se encierra el newen colectivo» (Pascual Pichún, abril de 2004). 
Esta percepción de apresamiento colectivo se acrecienta por la experiencia fí-
sica que supone vivir cercados y sumergidos entremedio de miles de hectáreas 
de bosques alóctonos ocupados por las plantaciones silvícolas.
Hampübkan: el libre tránsito y la guetización del Waj Mapu
Salvando las distancias, muchos de los proyectos de desarrollo implementados 
en el territorio mapuche han seguido la misma lógica que presidió la política 
asimilacionista de la dictadura:
[El desarrollo de estas zonas tiene como fin] no sólo para incentivar la in-
versión en estos territorios sino que además mejora las condiciones de vida 
para quienes allí viven: asimismo permitirá ir superando vulnerabilidades a la 
seguridad que la existencia de estas insularidades conlleva (Pinochet, 1994: 1, 
en Aylwin, 2001: 11, nota 1). 
Sin embargo, paradójicamente parece que la lucha contra «las insularida-
des» finalmente se convirtió en un proceso de guetización de las comunidades 
mapuche, aunque era una consecuencia lógica de este tipo de políticas. Lo 
cierto es que muchas comunidades se han visto rodeas por las plantaciones 
forestales y encerradas entre sus cercos, otras bloqueadas y divididas por vías 
de comunicación rápida; valles enteros han quedado incomunicados o presas 
y centrales han interrumpido para siempre rutas trashumantes ancestrales. 
Por último, algunas han tenido la dudosa «suerte» de verse incluidas dentro 
de los límites de un Parque Nacional, donde la relación hombre naturaleza le-
jos de responder al orden ancestral del Az Mapu es dictaminado por técnicos, 
burócratas, políticos y gestores ajenos al mundo mapuche, donde priman más 
las especies botánicas o animales que las personas.
El sentir general de los mapuche y de sus organizaciones es que actuacio-
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nes como la construcción de carreteras de alta densidad buscan asimilar geo-
gráficamente las tierras indígenas y provocar la discontinuidad espacial del 
territorio mapuche para dificultar la libre determinación. Se estaría buscando 
también reforzar la presencia del Estado en su territorio para tranquilidad de 
propietarios e inversores ante los reclamos de recuperación de tierras y las 
demandas autonomía. Desde esta perspectiva nos encontraríamos ante una 
obra de ingeniería política sustentada en un urbanismo criminal al servicio de 
la represión, la marginación y aislamiento. Expresiones como «palestinos de 
América del Sur» (Cayuqueo, 2001) para referirse a estos escenarios refuerzan 
la idea de guetización que se está instalando en la tierras de los mapuche del 
sur.
Las zonas ocupadas por las explotaciones forestales se han convertido en 
guetos: lugares cercados, militarizados, inaccesibles para las comunidades y 
un obstáculo para el mantenimiento de las actividades tradicionales e incluso 
de las inevitablemente cotidianas. Por otra parte, se ha propiciado la irrupción 
violenta de agentes externos en las tierras mapuche, estrategia que ha sido 
acompañada de las fuerzas de seguridad, estableciendo fronteras interiores 
que impiden la libertad de movimientos de las personas (FIDH, 2003). Se 
podría decir que las zonas forestales se han erigido en los nuevos «fuertes de 
la Araucanía», en cuyos accesos se han instalado torres de vigilancia policial y 
numerosos puestos de control en los caminos de acceso a las comunidades ma-
puche, que se efectúan al arbitrio de los agentes de seguridad, tanto públicos 
como privados (Chihuailaf, 1999: 153 ), lo que supone una humillación y una 
ofensa para las comunidades que perciben en estas actuaciones la reedición 
del confinamiento y la rememoración de la imagen de la Ocupación.
Además, en algunos casos las disposiciones que permiten privatizar los re-
cursos naturales han llevado a los mapuche a convertirse necesariamente en 
«delincuentes ambientales». En otros, la intervención del Estado para pro-
teger determinadas áreas naturales ha provocado el enfrentamiento con las 
comunidades mapuche localizadas dentro de su perímetro, las cuales deben 
enfrentarse a duras sanciones por extraer de la tierra aquello que siempre 
estuvo a su libre disposición y que era manejado culturalmente con criterios 
que ahora recibirían el calificativo de «sostenibles», como denuncia Elicura 
Chihuailaf: «La multiplicación de parques nacionales y la absoluta exclusión 
de la administración de ellos a sus naturales cuidadores: los pueblos indíge-
nas» (1999: 114). 
La declaración de espacios naturales protegidos concebidos para compen-
sar la agresiva política ambiental priva a las comunidades limítrofes de sus 
recursos económicos ancestrales al someterlas a restricciones en las áreas pro-
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tegidas sin ofrecer a los pobladores nativos una alternativa clara y deseada. 
Pese a las disposiciones legales, muchas comunidades se quejan de que no 
son tenidas en cuenta en el momento de otorgar protección a las reservas y 
santuarios naturales que se encuentran dentro de sus territorios. La queja más 
generalizada es que estas figuras de protección están diseñadas y gestionadas 
a sus espaldas, incluso de forma autoritaria. En otras ocasiones este tipo de 
políticas «conservacionistas» se hacen acompañar de mecanismos de gestión 
que permiten la externalización de proyectos lucrativos que se camuflan bajo 
la etiqueta de etnodesarrollo (etnoturismo, ecoturismo, etcétera), pero que en 
realidad están orientados a explotar los recursos y paisajes naturales del ter-
ritorio mapuche, lo que supone una suerte de liberalización o privatización 
camuflada de las tierras indígenas. No son pocos los ejemplos que confir-
man que bajo diversas actuaciones y proyectos medioambientales, entidades 
privadas o empresas han aprovechado para hacerse con los derechos de uso y 
gestión de los recursos naturales de los mapuche inscribiéndolos a su nombre. 
Por otra parte, de alguna manera los proyectos de vías rápidas y otras obras 
públicas tienen un sentido mercantil ajeno a los pueblos indígenas, pues están 
diseñados para extraer materias primas de sus territorios o facilitar el acceso 
del turismo. 
Las barreras arquitectónicas que fragmentan los sectores indígenas po-
tenciando «esas insularidades» que, paradójicamente, se pretendían evitar, 
atomizan el territorio mapuche y facilitan la implantación del Estado en su 
peor versión, es decir, como agente extractor-exportador de materias primas 
y como promotor de políticas asimiladoras, siguiendo el guión histórico: in-
corporación efectiva de los «reductos territoriales» indígenas y asimilación 
de sus componentes al campesinado o al proletariado urbano y al proyecto 
político-económico nacional. Obviamente, los peajes que se imponen sobre el 
tránsito, que nunca redundan en el desarrollo de las comunidades, suponen ya 
una medida disuasoria para la movilidad de los mapuche y un control estatal 
de hecho de los territorios indígenas afectados. Se podría decir que a la postre 
se impuso la lógica paranoica del régimen militar, para el cual la existencia 
de estas zonas «deficientemente» integradas al desarrollo nacional constituía 
un problema de seguridad nacional (Aylwin, 2001: 11). Veamos sino un frag-
mento del informe presentado por Pinochet a la Academia de Guerra en 1984 
en el que identificaba 29 zonas cuyo desarrollo se consideraba prioritario para 
el país, aunque señalaba que el principal problema era que la mayoría de ellas 
eran indígenas:
La identificación de estos espacios de marcado subdesarrollo permite orientar 
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la acción subsidiaria del Estado, incentivar la participación de sector privado 
e ir posibilitando el desarrollo y reduciendo conflictos potenciales, como los 
que hemos visto surgir en otros países... (Pinochet, 1994, en Aylwin, 2001: 
11).
Esta creciente fragmentación y discontinuidad del territorio mapuche es 
una de las principales preocupaciones de sus organizaciones, en tanto que lo 
que está en juego es su futuro como pueblo con posibilidades de continuidad 
en un territorio autónomo. Desde el punto de vista del derecho, en el centro de 
la cuestión se encuentra la libertad de circulación y de movimientos dentro de 
sus espacios. Desde esta óptica emergen dos categorías vernáculas reformula-
das y reactualizadas que resultan claves en la concepción mapuche de los de-
rechos humanos, a saber: hampübkan, que puede ser utilizado en el sentido de 
libertad de movimientos («viajar o desplazarse libremente por el territorio») y 
kisugünewün («gobernarse sólo»), noción a la que es posible atribuir un sen-
tido de libertad colectiva y autonomía política. En este punto nos ocuparemos 
únicamente del primero, ya que hampübkan o nampülkan está especialmente 
vinculado a la libertad de movimientos por el territorio.
Manquilef (1911: 46) define también nampülkan8 como «libertad» o «an-
dar en libertad» y lo utiliza en el marco de una celebración comunitaria que 
se realizaba al regreso del viaje de un miembro del lof.9 Augusta en su Gra-
mática Araucana define este término como «viajar al extranjero» (1903: 88), 
y Lenz, en sus Estudios araucanos, dice que significa «viajar, estar de excur-
sión» (1895-1897: 138). No obstante, en relación con un relato pewenche, 
este autor señala que literalmente se traduce por: «yo vuelo tan ligero como 
un caballo corredor» (1895-1897: 182, nota 4). 
Aplicado al contexto contemporáneo hemos oído utilizar el término de 
hampübkan a algunos dirigentes mapuche con la connotación de libertad de 
circulación por su territorio, poniendo como antecedente el viaje que realiza-
ban los kona en una suerte de rito de paso que consistía en salir de expedición 
con un grupo de amigos para conocer el territorio, comerciar o visitar parien-
8. Sobre este tema existe un interesante libro de Álvaro Bello (2011) que aborda el tema 
de los viajeros mapuche de la Araucanía a las pampas argentinas.
9. Manquilef nos informa que con este término se nombraba la fiesta que se ofrecia a 
un miembro del grupo que regresaba del viaje por tierras de la Argentina donde iba para 
buscar productos y animales que faltaban en el territorio: «la fiesta celebrada en honor 
de la persona que había dejado su hogar para ir a otra tierra en busca de víveres que a su 
familia faltaban para su sustento diario» (1911: 46). 
capítulo ocho. waj mapu y derechos humanos 263
tes.10 Lo importante de este concepto en la actual coyuntura es que se presenta 
en relación con la libertad colectiva y personal asociada a la libre circulación 
por todo el territorio durante un período de la vida en el que el individuo «se 
gobernaba sólo»11 y se movía en función de su propio criterio y motivación, 
es decir, se trataba de confraternizar y conocer, sin ninguna connotación de 
obligatoriedad (wixa hamkontwün), a diferencia de otros viajes que se em-
prendían para asistir a rituales, funerales o para intercambiar productos, ac-
tividades con claras connotaciones de obligatoriedad moral y reciprocidad. 
Esta recreación y renovación del concepto guarda una relación inequívoca 
con el anhelo de preservación de la continuidad territorial y con la libertad 
de circular por sus tierras y participar de la cultura, la lengua y la identidad 
en un espacio propio donde el individuo pueda sentirse dueño de su forma de 
vida en relación directa con los elementos naturales, los seres que «pueblan» 
el territorio y sus semejantes y perciba que tiene control real sobre su destino.
Por último, lo que resulta obvio es que estas actuaciones gubernamentales 
lejos de solventar la conflictividad contribuyen a aumentarla, constituyendo 
un claro ejemplo de mala práctica para la extensión y efectividad de los dere-
chos humanos de los derechos indígenas, pues contribuyen a su desestructura-
ción y debilitamiento. Siendo menos condescendiente habría que dar crédito 
a la afirmación del antropólogo mapuche Rosamel Millaman (2001) cuando 
sostiene que esta concepción del desarrollo resulta excluyente y racista. 
Transgresión, moral y territorio: la infracción del ixofij mogen 
Tomando como eje la perspectiva del Az Mapu, en los territorios afectados 
por los conflictos territoriales y ambientales el principio fundamental que se 
desintegra es el ixofij mogen. El portavoz de la Alianza Wenteche-Pewenche, 
logko Carlos Currinaw, aludía al principio ixofij mogen ante la existencia de 
10. Según José Quidel, este viaje se hacía con amigos y podía durar varios años. En el 
camino se cazaba y realizaban estancias en diferentes lugares por un tiempo no delimitado 
pero siempre se volvía a la tierra. Estaba vinculado con las relaciones familiares, militares 
y comerciales entre los mapuche del gulu y del pwel mapu (Curso de Salud y Pensamiento 
Mapuche [CSPM], 15 al 18 de julio de 2002, Hospital de Makewe, 18 de julio de 2002).
11. En el caso que menciona Manquilef se hace alusión a que esta «excursión» se hacía 
sin las mujeres, pues son éstas las que les ofrecen la fiesta a su regreso. Asimismo, José 
Quidel confirma que este viaje era una empresa particular —no formaba parte de una ac-
tividad organizada por la estructura comunitaria— que emprendían un grupo de amigos 
por su cuenta, dejando atrás durante un tiempo la sujeción al orden interno del grupo de 
parentesco. Se podría decir que constituía una especie de rito de paso de los kona. 
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un conflicto entre comuneros mapuche12 del sector atribuyendo el germen de 
los problemas a que se habían dejado impregnar por la lógica que los wigka 
habían introducido en su territorio:
Debe recordarse que todo wallmapu [...] es mapuche y que en el uso de ese es-
pacio no puede haber peleas sino acuerdos entre nosotros, sacando de la men-
te el análisis en base a títulos de propiedad winka, y reemplazándolo por el 
ixofij mogen. Si los que atacaron a Catrillanka piensan realmente como ma-
puche deberían ser capaces de reconocer su error, pues es la invasión winka 
la causa de los problemas del espacio y no el derecho reivindicativo (Alianza 
Territorial Wenteche Pewenche, 20 de noviembre de 2008).
El ixofij mogen es también compromiso con la identidad y con la cultura, 
por eso los mapuche son responsables de todo lo que acontece en el territorio 
al margen de su origen y procedencia, pues la explicación última se encuen-
tra en alguna transgresión individual o colectiva a las leyes del Az Mapu. 
En este ecosistema cultural, la enfermedad, que es también un «ente vivo», 
actúa como mecanismo de control social para promover un comportamiento 
culturalmente apropiado. Esta lógica es la que explica el recelo que provoca 
la entrada de personas no mapuche en el Waj Mapu acompañando obras o 
proyectos, pues se considera un factor de distorsión de la vida mapuche y un 
foco de contaminación y conflicto. 
En este sentido, muchos dirigentes comunitarios se enfrentan al dilema de 
tener que renunciar a determinados recursos económicos o preservar el terri-
torio de extraños, pues muchas veces recursos tan necesarios exigen abrir la 
puerta a una cohorte de trabajadores, técnicos, promotores, universidades, 
instituciones gubernamentales, ONG, etcétera. La experiencia histórica de-
muestra que la presencia de agentes externos provoca conflictos internos por 
la pugna por los recursos, las indemnizaciones, las permutas, las compensa-
ciones sociales o las subvenciones, por lo que constituyen un riesgo evidente 
para la unidad, el mantenimiento de la armonía y del equilibrio, transgresio-
nes que pueden derivar en venganzas o provocar la acción del kalku, tal como 
parece que ocurrió en el caso anterior.
Un estudio sobre los efectos del trazado del baipás de Temuco en las co-
munidades del sector de Xuf Xuf (Durán y Quidel, 1998) constató que los 
12. Comunicado emitido para condenar el ataque al logko de Ercilla, Juan Catrillanka, 
persona muy comprometida en la lucha territorial. Al parecer, este logko fue asaltado 
por otros mapuche miembros de una comunidad muy criticada por ser considerada por 
determinados sectores como un artificio de la Conadi.
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principales argumentos que ofrecían los mapuche para rechazar el proyecto 
guardaban relación con la seguridad personal, la calidad de las tierras y los 
recursos naturales, a saber: pérdida de tierras, riesgo e inseguridad por los 
problemas de tráfico, preocupación por el deterioro de las condiciones ecoló-
gicas, especialmente en relación con la alteración de los cursos de aguas. Pero 
además, sus recelos provenían del riesgo a la división interna, del posible ale-
jamiento de los familiares, del temor por la destrucción de sus lugares sagra-
dos y cementerios y la pérdida o «contaminación» de los campos de gijatun. 
Los de Xuf Xuf expresaron también sus temores a perder la tranquilidad de la 
«vida propia» por la llegada masiva de los wigka que consideraban un riesgo 
debido a la asociación que establecían entre la presencia de «chilenos» y los 
abusos y usurpaciones (Durán y Quidel, 1998: 140).
Parte de los temores que genera la intromisión del wigka en los asuntos co-
munitarios tienen relación con la preocupación que existe entre los mapuche 
más tradicionales por el efecto que tiene el contacto de los más jóvenes con 
la «otra sociedad». La seducción que ejerce sobre muchos jóvenes la sociedad 
dominante resulta un vector de desestructuración interna, tal como señaló un 
dirigente de Rofwe: «muchos ‘cabros’ tienden a mirar hacia la otra cultura 
y aumenta el deseo de acumular, sobresalir, ostentar, etcétera, rompiendo la 
armonía comunitaria y dando lugar a infinidad de conflictos» (Weche Jineo, 
Rofwe, abril 2004). Otro logko apuntaba también que las indemnizaciones 
que recayeron en Xuf Xuf por el asunto del baipás generaron múltiples pro-
blemas en las comunidades receptoras: «Otros jóvenes se compraron camio-
netas. Uno, atropelló a una familia entera en la víspera de Año Nuevo y mató 
a dos personas y él cayó preso; por tres años estuvo preso, con todo lo que eso 
significa» (José Quidel, Xuf Xuf, 24 de septiembre de 2002).
De nuevo es preciso aludir a las carencias que presentan los estudios de 
impacto ambiental de las obras públicas al ignorar la importancia de las di-
mensiones intangibles de la cultura y las consecuencias que tienen para la inte-
gridad de los pueblos indígenas las agresiones hacia sus elementos simbólicos 
y espirituales. La mayoría de las grandes infraestructuras que afectaron al 
territorio mapuche se llevaron por delante campos rituales, cementerios (Pro-
grama de Derechos Indígenas, 2004) y lugares tradicionales de culto (Navarro 
y Adán, 1998: 40; Durán y Quidel, 1998), alterando bruscamente la relación 
de las personas con sus ancestros e infringiendo un severo castigo a la espi-
ritualidad colectiva. Por este motivo los pewenche del Alto Bío Bío alegaron 
ante el CIDH de la OEA que la construcción de la central hidroeléctrica de 
Ralco sería desastrosa para la comunidades, ya que causaría el enojo de los 
volcanes donde moran los pijan (espíritu de los antepasados), provocando 
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incluso terremotos. Además alegaban que la retención de las aguas corrientes 
por la presa de Ralco dejaría atrapados los newen benéficos provocando un 
flujo incontrolado de energía que se revelaría en forma de weküfe, con las 
consiguientes desgracias para las comunidades:
También la construcción de la Central Ralco conlleva la agravante de crear 
un enorme lago de agua retenida, lo que para nosotros los pehuenches tiene 
una significación negativa. En nuestra visión del mundo, el espíritu de las 
aguas, el ‘Punalka’ habita en las aguas corrientes y libres del río Bío Bío, las 
cuales tienen aspectos benéficos y positivos para las personas. Todo lo con-
trario sucede con las aguas estancadas, las cuales traen males y enfermedades 
(Huentenao y otros, 2002: 27). 
 Domingo Namuncura, en ese tiempo director mapuche de la Conadi, re-
cogió en su libro sobre Ralco un suceso relacionado con el paraje conocido 
como Piedra Machi Cura del Alto Bío Bío, que pone de manifiesto el proceso 
de etnocidio que acompaña a este tipo de intervenciones (1999: 15). Según el 
principio ixofij mogen, la autoría o procedencia de las agresiones y las trans-
gresiones no resulta determinante para el mantenimiento de la armonía, de ahí 
que las acciones que infligen actores externos al Waj Mapu siempre tiene con-
secuencias negativas para los mapuche. La razón que atribuyen es que fue a 
ellos a quienes se les encomendó la misión de «guardar la tierra»: «el che debe 
guardar el mapu, por eso somos mapuche, gente de la tierra» (Kelv Tranamil, 
Rofwe, julio de 2001):
Así han pasado muchos tipos de casos violentos y otros más que han muerto 
de enfermedad, parálisis, muchos tipos de fenómenos psíquicos también [...]. 
Pero todos relacionados con este tipo de cuestiones, es decir, el newen está, 
pero no está actuando contra los wigka, está actuando contra los mapuche. 
¿Por qué? Porque el mundo mapuche es el que está encargado de proteger el 
espacio en el que vivimos; no son los wigka, somos los mapuche, por eso nos 
pusieron acá, para cuidar la tierra, cuidar el medio ambiente, cuidar de las 
fuerzas, cuidar de los espacios, de los menoko, de los wigkul, de los leufo, de 
los mares (lafken) (José Quidel, Xuf Xuf, 24 de septiembre de 2002).
Por otra parte, el desconocimiento de las normas no exime de responsabi-
lidad al transgresor ya que la ignorancia del Az Mapu constituye en sí misma 
una infracción:
El hombre y la mujer mapuche —en correspondencia con tal filosofía— se 
preocuparon, se preocupan, siempre de tomar de la tierra sólo lo indispen-
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sable. Se carece del sentido de aprovechamiento innecesario de lo que ésta 
ofrece. No hay una relación de poder sobre la naturaleza. Por lo mismo, 
todo ha de ser preservado. No hay sectores elegidos, que deben ser salvados 
únicamente. De tal manera, por ejemplo, cuando cortan/cortamos árboles, 
plantan/plantamos otros, y se pone especial atención en ellos y sus renovales 
—y en los arbustos y helechos— porque ellos cobijan a los espíritus Cuida-
dores del Agua.
El agua que debe mantenerse corriente y lo más limpia posible porque re-
presenta la situación del espíritu humano (Chihuailaf, 1999: 54).
Existe un hipotético círculo de armonía imaginario que idealiza la ética 
colectiva y que se basa en la especialización y jerarquización de los espacios, 
por el que cualquier intrusión u obstrucción en el sistema de circulación, co-
municación y tránsito de unas dimensiones a otras puede llegar a causar gra-
ves problemas. Las consecuencias de estas interferencias se encarnan en los 
infractores y se manifiestan en forma de enfermedad; por ejemplo, cuando el 
alma de un difunto queda retenida en la tierra, cuando las fuerzas irrumpen 
en espacios que no les son propios, cuando los hombres transitan en lugares 
que son exclusivos de otras fuerzas o entidades y cuando las personas realizan 
actividades en horas no propicias, por ejemplo durante la noche, tempo peli-
groso en el que deambula el weküfe:
El embarazo es un estado de alta sensibilidad, es necesario tener especiales 
cuidados, incluso los hombres. Por ejemplo, no se debe presenciar muertes de 
animales o personas; no se puede matar, porque el niño puede impregnarse 
del mal [...]. Toda vida tiene un ser que es responsable de un espacio o de una 
persona, cuando muere esa fuerza puede liberarse e insertarse en las personas 
que están alrededor (José Quidel, Xuf Xuf, 30 de mayo de 2001).
Igual que enferman las personas que rompen el equilibrio con la natura-
leza, o no velan por el mantenimiento de los principios del Az Mapu dentro 
del territorio mapuche, enferman las comunidades cuando sus tierras y terri-
torios sufren el impacto de los proyectos de obras públicas y explotaciones 
que dañan sus recursos naturales o especulan con las tierras en beneficio de 
los wigka. Por este motivo el mantenimiento y recreación de la identidad o 
la lucha política para defender el territorio se erigen en poderosos elementos 
profilácticos y terapéuticos ya que el che es responsable de mantener el orden 
sacralizado que expresa la manera correcta de ordenar los espacios naturales, 
regular el uso de los recursos y proteger las diferentes formas de vida existen-
tes en el territorio: 
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Cuando alguno de nosotros establece una casa en un lugar no apropiado 
—donde hubo algo, es una zona especial, vivía un geh, etcétera— y, a ve-
ces, a los viejos se les olvida decirle a los hijos: mira, esta parte no se debe 
tocar, ¿cuál es el coste? Esa familia sufre enfermedades, muertes, problemas 
sociales, problemas personales. [...] A la gente le dan donde habitar, donde 
construir su casa, donde hacer su vida sin problemas, porque ahí está cedido 
ese lugar para otros y no todos los espacios son para habitar las personas. 
Nosotros convivimos con otros, somos uno más de la naturaleza, no somos 
seres exclusivos, tenemos que respetar el espacio de los otros y cuando no lo 
hacemos tenemos consecuencias en los conflictos con esos otros seres (José 
Quidel, 24 de septiembre de 2002).
Las transgresiones pueden tener dimensiones intergeneracionales que pue-
den afectar, incluso, a los no nacidos, los cuales deberán soportar las cargas de 
las acciones incorrectas de sus predecesores, quedando expuestos a desgracias 
y enfermedades sine die por los «pecados» que cometieron sus antepasados:
Pero también nosotros hoy en día somos víctimas de las transgresiones que 
hicieron nuestros antepasados, y las heredamos. Se heredan por ejemplo las 
taras, los problemas genéticos que a veces traemos. Pero la medicina mapu-
che dice: el küpan; por el küpan tú eres de esa forma, porque alguno de tus 
ancestros cometió este problema y tú eres responsable hoy en día, debes pa-
gar esto y sufres las consecuencias. Pudo haber sido tu abuelo o tu bisabuelo 
quien haya cometido la transgresión, pero eso se reproduce en nosotros (José 
Quidel, 24 de septiembre de 2002).
Cuando se produce una transgresión grave, las comunidades han caído 
en la relajación moral o en la pérdida de identidad y se ha roto el equilibrio 
comunitario, se necesita recurrir al gijatun para recuperar el newen y reparar 
el daño espiritual o moral infringido al territorio o a los ancestros. El cumpli-
miento con los ciclos rituales y las obligaciones sociales resultan los mejores 
profilácticos para alejar el mal, pues entre sus principales objetivos se encuen-
tra el de tener satisfechos a los ancestros, seres y fuerzas proveedoras de vida 
para evitar que intervengan negativamente en el mundo de los vivos, especial-
mente en misiones punitivas castigando la relajación moral o la transgresión 
de las normas del Az Mapu: 
El objetivo del gijatun es siempre pedirle a Dios: porque estemos siempre bien, 
que nuestro ambiente esté limpio, que nuestras áreas de naturaleza siempre 
estén juntas; porque para todos los mapuche su convivencia es con todo el am-
biente. Ellos, para tomar una hoja piden permiso, van a los menoko y también 
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piden permiso, hacen una rogativa cuando van al mar, cuando van a la cordi-
llera. Para ellos siempre existe una armonía: entre los árboles, entre la tierra, 
o sea, para ellos toda va junto, es un todo. Lo mismo la enfermedad, por eso 
nosotros vemos la enfermedad como un todo; la machi ve la enfermedad como 
un todo. Si usted está enfermo, no está enfermo solamente de dolor, está enfer-
mo, a lo mejor, porque su papá está mal o tienen problemas sus hermanos, su 
mamá; o sea, si está todo bien no hay enfermedad. También hay enfermedad 
si el hijo está enfermo (Rosalino Moreno, 30 de abril de 2001).
La política de hechos consumados, la individualización de los problemas 
y la ausencia de mecanismos reales de interlocución, participación y toma de 
decisión en asuntos vitales para su futuro, en muchas ocasiones, ha llevado 
a los mapuche a simultanear la praxis política clásica con otras formas de 
resistencia, como trasladar la acción política a otros planos de la existencia 
y movilizar a «otros actores» para combatir al wigka por todos los medios 
y en todas las dimensiones del universo. Recordemos que para los mapuche 
los conflictos ambientales tienen una raíz fundamentalmente religiosa, motivo 
por el cual su defensa involucra también a los muertos y a los dioses. Por este 
motivo, sobre todo cuando las cosas van mal y el enemigo es poderoso, los 
mapuche recurren a las «fuerzas sobrenaturales» y a los ancestros para prote-
ger sus tierras y sus recursos naturales. 
Como vimos, una joven de Rofwe relataba el caso de un toro que suele apa-
recerse en la comunidad como representación de un newen errante desde que 
hace unos cien años se expropio un cerro (wigkul) en el término de la comu-
nidad para la cantera. Esta aparición se volvió a repetir a finales de los años 
noventa cuando las obras de la carretera (Ruta 5 Sur) atravesaron la comuni-
dad irrumpiendo en un espacio considerado sagrado. Desde entonces la joven 
declara tener sueños (pewma) con un toro blanco con cuernos de oro, imagen 
que le causaba mucha angustia al sospechar que era una señal inequívoca de 
haber violado un espacio sagrado que podía tener consecuencias nefastas para 
su familia y para la comunidad: 
Cuando explotaron la cantera, la primera dinamita hizo fuego, apareció un 
toro, con cachos de oro, una cosa así; y se escondió en este sector. Y después 
la gente siempre ha visto cosas, por ejemplo: terneritos nuevos, animales que 
toman forma de toro, toros blancos, bonitos que... que sabes que no son de 
allí. ¿Qué pueden estar haciendo ahí? Entonces, por eso es como, de repente, 
el miedo que tengo yo por lo que el newen... los espíritus de ese lugar puedan 
hacer o puedan... no sé, vengarse o algo así, con las personas (Kelv Tranamil, 
Rofwe., julio de 2001).
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Los volcanes, el viento, el fuego, el rayo, el trueno, la lluvia, la sequía, la 
nieve, los terremotos y maremotos toman cuerpo para aliarse contra el wigka 
usurpador y trasladarle la ira del Wenu Mapu en forma de castigo de los dio-
ses, los cuales pueden afectar tanto al wigka agresor como al mapuche con-
descendiente. La alusión a las fuerzas sobrenaturales interviene también como 
una factor de control social a través del cual es posible mantener la cohesión 
interna, pues constituye una seria advertencia que operará en un tiempo in-
definido y que no dejará indiferente ni al invasor, ni a los mapuche, ni a sus 
descendientes, especialmente a los de aquellas familias dispuestas a aceptar 
dinero o a traficar con el mapu. Esta misma lógica fue la que operó en las co-
munidades de Xuf Xuf durante el conflicto del baipás de Temuco:
La gente deja en poder de esas fuerzas la resolución [del conflicto], pero no 
solamente en los ancestros, sino en las fuerzas que consisten en los newen, 
los geh, pero esta fuerza actúa, aunque la dimensión tiene un relación distinta 
con el che. La dimensión que una piedra tiene para desarrollarse no tiene 
absolutamente nada que ver en la relación espacio-tiempo con la que tiene 
una persona. Cada ser vivo tiene su propio tiempo y su espacio [...]. El che 
percibe que para el newen son dimensiones distintas [...] nunca va a percibir 
que los newen han intervenido en el conflicto, pero a veces sí. A veces otras 
generaciones logran intervenir [...] Este es el caso de algunos conflictos. ¿Qué 
ha pasado? La gente que ha vendido sus tierras, para que pasen carreteras o 
para realizar intervenciones violentas en la tierra, la mayoría de la gente, ha 
sufrido algún hecho y muchos mueren. Esto se le atribuye directamente a una 
intervención de los newen en esos espacios en que actúan como respuesta a la 
transgresión (José Quidel, Xuf Xuf, 24 de septiembre de 2002).
Lewellen (1994: 93-94) se ha referido a la importante función política de 
los rituales religiosos, ya que la renovación cíclica de los mitos otorga legiti-
mación, une a la comunidad mediante los vínculos sagrados que transcienden 
los intereses privados y los conflictos cotidianos y reintroduce en el seno de 
la sociedad el poder místico del mundo de los antepasados, puesto que lo so-
brenatural no es sólo un conjunto de creencias pasivas, sino que constituye el 
telón de fondo inmutable para la acción política. Por tanto, la actividad ritual 
constituye también una escenificación tanto de los valores como de las an-
gustias del pueblo mapuche, por lo que las intervenciones que deterioran los 
espacios nativos y los lugares sagrados para realizar los rituales de reparación 
se entienden también como una práctica de «tierra quemada» por la que el wi-
gka pretende dejar inerme a las comunidades y desarraigarlas de sus valores. 
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C A P Í T U L O  N U E V E
Küme felen: salud, enfermedad y derechos 
humanos en perspectiva mapuche. El Hospital  
de Makewe 
La enfermedad es algo intrínseco a la condición humana y todas las culturas 
la han tenido muy presente en sus producciones ideológicas y en sus prácticas 
cotidianas (Sendrail, 1983). En las sociedades contemporáneas, incluidas las 
occidentales, determinadas representaciones de la morbilidad y su etiología 
han sido atribuidas a la ignorancia, al subdesarrollo o a reminiscencias del 
pasado. Sin embargo, no resulta difícil comprobar que algunas de las configu-
raciones que se consideran «acientíficas» conviven y operan simultánea y al-
ternativamente con el pensamiento racionalista. Por tanto, si queremos dirigir 
una mirada intercultural al significado que otorgan los pueblos originarios a 
la salud y la enfermedad debemos dejar de lado la idea de que nos encontra-
mos ante reliquias del pensamiento «primitivo» pues, como ha señalado Taus-
sig (1995: 113), separar la enfermedad del contexto ideológico que la produce 
no es una consecuencia lógica del avance del saber, sino el resultado de una 
mentalidad reduccionista de la modernidad, ya que la ciencia médica puede 
explicar el «cómo» pero no el «por qué» de la enfermedad y es esta insatis-
facción la que lleva al individuo a buscar un sentido en su entorno inmediato.
En ciertas culturas la comprensión del «cómo» y del «por qué» de la etio-
logía de la enfermedad se fusiona, ya que ésta es simultáneamente física, social 
y moral. Los hechos siempre se encuentran unidos a los valores y a las mani-
festaciones físicas del cuerpo y están imbricados en los contextos sociales. En 
consecuencia, desde una perspectiva transcultural, no cabe acercarnos a los 
derechos humanos de los pueblos indígenas sin otorgar un lugar privilegiado 
al binomio salud/enfermedad1 en la medida en que ambos fenómenos consti-
1. El desmantelamiento de la idea de la enfermedad como algo perteneciente a la na-
turaleza, en lugar de a la cultura, permitió desplazar los enfoques empiristas de la enfer-
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tuyen los principales indicadores del buen vivir. 
Otra de las ideas que permean este trabajo y que otorgan a la percepción 
de la enfermedad entre los indígenas un peso crucial en la consideración de sus 
derechos humanos es entender la enfermedad como un lenguaje cultural pues-
to que la enfermedad «está vinculada a una versión de la realidad y del siste-
ma de relaciones sociales altamente especializada y, al aplicarse a la atención 
médica, confluye con profundas preocupaciones morales y sus más obvias 
funciones» (Good, 2003: 28). Son estas manifestaciones del malestar un tipo 
de lenguaje que los individuos usan para relacionarse con el mundo y estas 
representaciones son las que nos interesan, puesto que esta semántica corporal 
delata la percepción que tienen los individuos de su entorno, de la alteridad y 
de la historia, como bien señala Pitarch: «mientras que en Occidente la enfer-
medad es una disfunción, en el mundo indígena es una forma de relacionarse 
con la naturaleza, con la historia, con la comunidad» (2000).
Aplicado al caso mapuche, Menard (2003) afirma que la salud y la enfer-
medad, igual que el derecho, operan como una especie de malla intercultu-
ral mediante la cual los indígenas buscan establecer elementos comprensibles 
para la otra sociedad y transmitir el sentido de sus aflicciones y conflictos. 
La enfermedad se erige entonces en un lenguaje simbólico que en el ámbito 
comunitario funciona como gramática moral, y en el marco de las relaciones 
interétnicas como discurso político. A través de este idioma, las personas y 
organizaciones indígenas formulan sus denuncias, quejas, reivindicaciones, 
deseos y aspiraciones ante la sociedad no indígena a partir de su diferencia 
identitaria. De ahí la idea de que las nociones de salud y enfermedad cons-
tituyen las piedras angulares desde las que los pueblos originarios elaboran 
un discurso vernáculo sobre los derechos humanos pues, como bien apunta 
Good, «la explicación de la enfermedad nos aproxima al significado de qué es 
un ser humano en las diferentes culturas» (2003: 60).
En el presente capítulo transitaremos por las complejas relaciones de sen-
tido que vinculan el orden moral y las relaciones interétnicas con la dupla 
medad hacia una perspectiva interpretativa. Kleiman fue el que asentó definitivamente 
la idea de que la enfermedad «no es una entidad sino un modelo explicativo» (Good, 
2003: 109). Para nuestro trabajo seguiremos aquellos enfoques que se centran en las me-
diaciones que se establecen entre el cuerpo y los factores intersubjetivos combinando las 
perspectivas centradas en el significado con los enfoques críticos en antropología médica 
(Scheper-Hughes, 1997), que destacan el papel de la ideología en la configuración y la 
manipulación de la enfermedad y cómo las fuerzas sociales y políticas, tanto locales como 
supralocales, se encuentran presentes en las instituciones médicas y en los programas de 
salud (Good, 2003: 107-125). 
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salud/enfermedad, pues estos campos nos proporcionan una atalaya privile-
giada para observar las respuestas culturales que ofrecen los mapuche a las 
presiones del entorno circundante, en especial a las tensiones que provienen 
del contacto con la cultura hegemónica y que en el ámbito político se expresan 
en clave de derechos. Como veremos en el proceso que protagonizaron las 
comunidades de Makewe para mejorar la salud en su territorio, el sistema de 
valores mapuche interviene activamente en la vida cotidiana bajo la aparien-
cia de diversas iniciativas ciudadanas dirigidas a mejorar coyunturalmente sus 
condiciones de vida. Tras un proceso de cogestión que servía funcionalmente 
a la institucionalidad nacional se escondía un proyecto más amplio cuyo ob-
jetivo era sentar las bases de un modelo de desarrollo propio, enmarcado en 
sus principios y anclado a su territorio, para recuperar la salud y proyectar el 
futuro en torno al buen vivir. 
La enfermedad en la cultura mapuche
En la cultura mapuche la articulación entre el plano sagrado y el profano se 
encuentra mediada por la reciprocidad entre los dioses y los hombres y se 
concreta en la ritualidad. Esta relación debe ser reproducida en el medio social 
entre las personas y entre éstas y el «mundo viviente». Cualquier situación 
anómala en alguno de los planos del cosmos tiene una repercusión directa en 
el bienestar del individuo, en concreto en su cuerpo, y se proyecta también en 
el estado del cuerpo social, por lo que la salud individual está íntimamente 
ligada al bienestar colectivo:
En algunas tradiciones, el contexto social tiene una importancia tan grande 
como los órganos. Las funciones fisiológicas y los síntomas de un individuo 
se consideran vinculadas a las relaciones sociales, a los elementos de la natu-
raleza o a otros fenómenos del entorno [...] las circunstancias sociales tienen 
más importancia que los factores biológicos de la enfermedad (Citarella y 
otros, 2000: 115).
Para los mapuche, una de las representaciones de la enfermedad se erige 
desde una metáfora ecológica que atribuye el malestar a la quiebra del delica-
do equilibrio existente entre el entorno natural y social, y en el que interviene 
el amplio vademécum de entidades. Cada uno de estos entes y seres pueden ser 
potenciales enemigos o aliados para el mantenimiento o la pérdida de la salud 
individual. El mal, por tanto, no se encuentra en el cuerpo del individuo, sino 
que acecha permanentemente al hombre desde alguna dimensión o lugar del 
espacio culturalmente construido. 
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La expresión mopü llaupi, «[el mal] anda volando» o mopü llahui: «[el 
mal] siempre anda volando» (Fresia, de Makewe, agosto de 2001) denota 
esta creencia que afirma que el mal aparece de súbito producto de la trans-
gresión a las normas sociales, ambientales, culturales o sobrenaturales. En 
cierta ocasión, en el transcurso de una conversación informal, de las muchas 
que tenían lugar en la cocina del hospital Makewe, la señora Fresia, cocine-
ra mapuche que vivía en una comunidad próxima, atribuía el aumento de 
los casos de hanta en La Araucanía a «lo maligno» (weküfe), debido al mal 
comportamiento de las personas «porque el mal siempre anda volando por 
el territorio». Sus explicaciones apuntaban a pensar que la enfermedad era 
algo intrínseco al territorio, algo que convive con las personas porque está 
allí para mantener el orden y castigarlas cuando pecan o tienen mala con-
ducta, por eso «el mal» siempre está acechando y se manifiesta «producto de 
la mala vida de las personas». Por tanto, la enfermedad tiene una dimensión 
eminentemente moral:
Una de las partes de la curación de los enfermos es la conversación, o nego-
ciación con la enfermedad, en la cual se recuerda su origen, que no es pre-
cisamente el organismo de la persona, por tal motivo se le pide que retorne, 
que se devuelva y que no siga haciendo daño a la persona. La sanación ma-
puche pasa por encontrar el origen del desequilibrio, a partir de ella poder 
reconstruir y resituar el equilibrio y desde luego reparar la transgresión que 
pudo suceder [...] enfermedad no es sólo un estado biológico o físico, sino 
que la enfermedad es siempre moral y social (Quidel L., 2003: 35).
Küxan es el término mapuche utilizado para enunciar la enfermedad. Ésta 
se contempla como un ente (un aire, un espíritu, un humor) que entra en el 
che, se alimenta de él, se desarrolla en él y convierte a la persona misma en 
enfermedad. Este es el motivo por el cual la persona se debilita, pierde su 
identidad y capacidad de decisión, hasta tal punto que, cuando una persona 
está enferma, requiere de un «dueño» (geh küxan) encargado de hablar por 
ella y tutelarla, ya que el che se encuentra mermado e incluso corre el riesgo 
de perder la consideración de persona o de quedar poseído por un weküfe 
que le suplanta. También pueden enfermar lo animales, «las plantas, el agua, 
el viento, los cerros [...] la luna, el universo como ente vivo pueden padecer 
küxan» (Quidel L., 2003: 33). 
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Tipos de enfermedades: las mapuche küxan
Las clasificaciones que hacen los mapuche de la enfermedad son múltiples 
y han ido variando en el tiempo.2 Con la Conquista aparecieron nuevas en-
fermedades que abrieron la posibilidad a dos grandes grupos clasificatorios, 
radicalmente distintos en cuanto a su etiología, tratamiento y epidemiología, 
según tuvieran origen en la propia sociedad mapuche o fuera de ella (Bacigalu-
po, 2001: 44). Desarrollaremos funcionalmente la taxonomía de enfermeda-
des mapuche a través de estas dos macrocategorías: las mapuche küxan, que 
son propias de la cultura y la vida mapuche, y las wigka küxan o enfermeda-
des que tiene su origen en la colonización y en el contacto con los «blancos» 
(wigka), pero de estas últimas nos ocuparemos más adelante, en un capítulo 
propio. 
Dentro de las mapuche küxan se reconocen tres grandes grupos atendiendo 
a las causas: re küxan, wenu küxan y weza küxan. Las re küxan, o enferme-
dades corrientes, tienen su origen en la exposición a las condiciones del en-
torno. Se podría decir que estas enfermedades corrientes se atribuyen a causas 
«naturales», aunque siempre intervienen otros factores sociales y espirituales; 
normalmente se alude tanto a la dureza de la vida diaria como a la falta de 
celo individual con respecto a la observancia de determinadas conductas que 
lleva a transgredir normas básicas relacionadas con los ciclos de la naturaleza 
o con los ciclos productivos. Algunos autores mapuche definen este tipo de 
enfermedades como «puras enfermedades», pero también pueden ser el resul-
tado de la intencionalidad de otra persona o de un encuentro o xafentün3 con 
una fuerza espiritual (Quidel L. 2003: 36). 
Este tipo de aflicciones pueden ser manejadas dentro del ámbito doméstico 
mediante la medicina casera y popular, o bien recurriendo a especialistas del 
sistema médico mapuche, como son las machi, los lawentuchefe (hierbateros), 
2. El sistema médico mapuche ha sido estudiado en profundidad, estableciéndose diver-
sas clasificaciones hechas por antropólogos y médicos (Citarella, 2000; Oyarce y otros, 
1992; Ibacache, MacFall y Quidel, 2001; Bacigalupo, 2001). Por ejemplo, se han realiza-
do clasificaciones que responden a la duración: kuyfi küxan, enfermedades antiguas, y we 
küxan, enfermedades recientes; o a la complejidad e intensidad, por ejemplo: füta küxan, 
grandes enfermedades, o pichi küxan, pequeñas enfermedades (Oyarce y otros, 1992: 28). 
También por su localización: küxan logko (cabeza), küxan piuke (corazón), küxan puxa 
(estómago), küxan namun (pies), küxan forro (dientes y huesos) (Bacigalupo 2001: 44).
3. Encuentro con un espíritu o ente que causa enfermedad, el cual puede ser enviado 
intencionadamente por una persona que envía wichan alwe o un espíritu muy poderoso 
con fuerza para hacer enfermar y castigar una transgresión (Quidel L., 2003:36).
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gutamchefe (componedores de huesos) y sanadores del sistema popular (que-
bradores de empacho, santiguadoras, etcétera), o incluso acudiendo al sistema 
médico oficial. Estas enfermedades, pese a su carácter eminentemente natural 
y social, suelen incluir también explicaciones espirituales y, por tanto, se con-
sidera conveniente complementar la terapéutica natural o el tratamiento de 
la farmacopea occidental con acciones rituales menores, tales como rogativas 
domésticas (Citarella, 2000: 132). Además, los mapuche recurren a todos los 
sistemas médicos a su alcance y escogen en cada uno de ellos aquello que pue-
de tener mayor eficacia para solventar sus aflicciones según la percepción que 
se tenga del origen de la enfermedad. 
Las wenu küxan4 o enfermedades del Wenu Mapu (tierras de arriba) son 
enfermedades de origen divino y suelen ser muy graves y difíciles de sanar. 
Su origen siempre se halla en una grave transgresión de los designios de las 
deidades, de los ancestros o de las prescripciones del Az Mapu. Aquí encontra-
mos diferentes tipos: machi küxan5 o kisu küxan, enfermedad de las machi, y 
kaliskanten o kastigo küxan. En este último ámbito la enfermedad sobreviene 
como castigo divino al hacer dejación de las obligaciones rituales o transgredir 
las normas. Por ejemplo, no cumplir con la reciprocidad con los espacios, con 
los geh, con las divinidades o no realizar los rituales pertinentes. En este grupo 
podemos incluir también el konün, que se produce por infracción al Az Mapu 
o por contacto con la muerte. Esta enfermedad se presenta en los lactantes ya 
que se contrae durante el embarazo de la madre, momento en el que el esta-
do de la mujer es de alta vulnerabilidad. Su causa se debe a la exposición o 
contacto con personas o animales en estado agónico, momento en el que los 
espíritus de los muertos o alwe pueden alojarse en el cuerpo de las personas. 
El tercer grupo de esta etnoclasificación de la enfermedad estaría compues-
to por las llamadas weza küxan o malas enfermedades. Aquí encontramos el 
weküfütun, enfermedades provocadas por un weküfe;6 el kalkutun, generada 
4. Algunos autores incluyen las enfermedades del tipo wenu küxan dentro de una terce-
ra categoría denominada weda küxan o malas enfermedades (Oyarce y otros, 1992: 29). 
Nosotros seguiremos la clasificación de Citarella (2000: 135, cuadro 1).
5. Cuando una persona que tiene sueños, visiones o disfunciones y, tras consultar a una 
machi, se diagnostica que son evidencias («llamados») para asumir el rol de machi y se 
se niega a aceptarlo, la enfermedad se apodera de ella. Si pasado un tiempo persiste en 
su negativa puede llegar a morir. Este tipo de enfermedad también pueden afectar a los 
logko. En definitiva, se trata de una forma de castigo de los ancestros hacia las autorida-
des tradicionales por incumplir las obligaciones rituales o no tener un comportamiento 
correcto, como, por ejemplo, intervenir en asuntos wigkas, awigkarse. 
6. Estas enfermedades se producen por el encuentro (xafentün) con un weküfe.
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por acción de la brujería, y el perimontun, que se trata de una enfermedad 
sobrenatural producida por el poder de algún elemento de la naturaleza —ce-
rros, agua, trueno, etcétera— y que se manifiesta mediante una visión de algo 
extraordinario. Este tipo de enfermedades tienen su origen en la transgresión 
de las leyes del Az Mapu, la relación con el entorno social, natural y con los 
antepasados o la acción de un kalku o brujo.
Küme felen («estar bien»): el concepto mapuche de salud
El sentido de «estar bien» no se refiere únicamente al bienestar físico o a la 
ausencia de dolencias, ya que küme felen está ligado a la idea de equilibrio y 
armonía que impregna todos los planos de la existencia y que se verifica en el 
ámbito de la salud. De hecho, algunos mapuche consideran que el concepto 
de salud7 no existe como tal en su cultura, al menos como se entendería en las 
sociedades occidentales:
El concepto de salud no se encuentra en el repertorio conceptual mapuche, 
ello porque está integrado en todos los fenómenos de la vida misma. Es decir 
el estar bien, el estar mal, es salud. En cada momento que se vive, por coti-
diano que éste sea, se va evaluando el transcurso de la vida [...] el estar bien 
o estar mal (kümel kalen o weza felen) consiste en que el individuo como tal 
esté en equilibrio consigo mismo y además lo esté con sus pares, sus seres 
más cercanos. También debe estar en equilibrio con su lof o comunidad, su 
entorno social, cultural, político, ambiental, territorial, religioso o cósmico 
(Quidel L., 2001: 14).
Aun aceptando que el término equivalente a salud, no se encuentra en el re-
pertorio tradicional de la cultura mapuche, lo que ha quedado patente es que 
sí existe una palabra precisa para enunciar la enfermedad o küxan que cuenta 
múltiples variantes, matices y clasificaciones, lo que confirma la influencia 
7. En alguna publicación aparece el concepto konalen como la traducción del término 
salud (Citarella y otros, 2000: 110). En otros casos nos encontramos con el término kü-
mel kalen como equivalente a salud (Quidel L., 2003: 31; Durán y otros, 1997: 43). En 
otras ocasiones aparecen indistintamente küme felen, kumelkalen o kümelen (Quidel, 
Huentecura, Rain y Hernández, 2002: 17). Según nuestros datos etnográficos de la zona 
wenteche, konalen no parece ser un término muy generalizado entre los mapuche del 
sector, por tanto, para el trabajo que nos ocupa parece más pertinente aproximarnos al 
campo de salud a partir de la interpretación que hacen algunos autores mapuche de sus 
propias categorías, y en esta línea küme felen es el término más extendido en las comuni-
dades mapuche de La Araucanía.
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que tiene esta noción en la vida de los mapuche y por extensión sus relaciones 
con el ámbito de la moral. 
Las características más sobresalientes del küme felen son: el carácter inte-
gral y colectivo, la importancia del marco interrelacional en el bienestar indi-
vidual y grupal, la dependencia de la salud del seguimiento de los principios 
religiosos, éticos y morales de la cultura, los vínculos con el territorio y la 
identidad (especialmente ligada al problema de la tierra y a la defensa de los 
hábitats nativos), y, por último, la invisibilidad sociopolítica de un sistema 
médico y un estamento terapéutico que opera de manera ilegal y en régimen 
de semiclandestinidad. 
En el ámbito comunitario, el küme felen se expresa, sobre todo, en los as-
pectos prácticos relacionados con la hijuela y la supervivencia cotidiana. De 
hecho, en un primer contacto, ante la formulación de la pregunta respecto a 
qué se entiende por «estar sanos» muchos comuneros responden tautológica-
mente: «Estar sano significa no enfermarse y tener las plantas para curarse» 
(Pedro Millán, Rupükura, 11 de julio de 2002). Sólo más tarde las respuestas 
adquieren cierta complejidad y, al preguntar por la salud, se nos remite al 
término küme mogen («vivir bien»): «el küme mogen es producto del cono-
cimiento, la libertad de vivir lo bueno o lo malo. Involucra también a la espi-
ritualidad, por lo que no es un aspecto puramente económico ya que esto, a 
veces, es lo malo» (Javier Quidel, Xuf Xuf, 23 de septiembre de 2002).
En el mantenimiento del bienestar lo que está en juego es la operatividad 
del sistema de creencias, ya que la salud es una consecuencia de la vida socio-
espiritual del grupo, por lo que se encuentra plenamente ligada a la estructura 
social. Además, fruto de las condiciones históricas de dominación, el küme 
felen, en el actual contexto, tiene una fuerte carga política, ya que «estar bien» 
(küme felen) se relaciona con los anhelos de emancipación y superación de la 
pobreza, con las estrategias de resistencia a la asimilación, con las reivindica-
ciones étnicas y con la demanda de derechos colectivos.
Derechos humanos y küme felen
Las relaciones con los demás, la preservación del entorno familiar, la ayuda 
mutua, la necesidad de un proyecto colectivo de vida y la preocupación por 
los aspectos económicos, especialmente en lo que respecta a la suficiencia eco-
nómica y la tenencia de la tierra —pues la agricultura o, más bien, la relación 
recíproca con la tierra, constituye la actividad que se considera el trabajo 
ideal— conforman en la actual coyuntura los elementos del proyecto colectivo 
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de bienestar en el ámbito comunitario cuyo núcleo se articula en relación con 
el ámbito de la salud. Se puede observar que todos estos elementos configuran 
un programa de mínimos que está mediatizado por la situación de carencia 
de tierras, por la pobreza y por los conflictos internos, es decir, el proyecto de 
vida deseable está condicionado por la violencia simbólica y las alusiones ha-
cia las carencia morales y materiales propias de la vida subordinada e interve-
nida, así como las que provienen de la percepción colectiva de las situaciones 
objetivas de discriminación.
En toda sociedad la noción de vida deseable es más un modelo teleológico 
e idealizado que constituye más un horizonte que una realización histórica. 
Al preguntar a los mapuche en qué consiste una «buena vida» en la actual 
coyuntura, los más apegados a la vida tradicional nos remiten también a la 
expresión küme felen, «estar bien», por lo que ya no estamos ante una noción 
abstracta, sino ante un concepto polisémico y complejo que informa de aspec-
tos fundamentales de la vida cotidiana que están ligados al bienestar económi-
co, a la tranquilidad, a la tenencia de la tierra, a la armonía familiar, a la reli-
giosidad, a la cultura propia, a la seguridad y a la salud corporal: «[El küme 
felen es] tener salud física y espiritual. Tener capacidad de pensar, de discernir 
(ser che). Tener capacidad de entregar, de dar» (Luis Tranamil, Rofwe, 15 de 
julio de 2002). En su forma negativa, weza felen, remite a la acción del «mal», 
al desequilibrio familiar y comunitario, a la vulnerabilidad epidemiológica, 
a la pobreza, a la inquietud, a la pérdida de tierras y al temor a la acción del 
wigka. De ahí que ambos conceptos sean claves para comprender cuál es la 
consideración que los mapuche tienen de los derechos humanos.
Por otra parte, la lógica que establece la íntima relación que existe entre 
los derechos humanos, los conflictos territoriales y la salud se explica dentro 
del proceso que persigue el küme felen, donde el cuerpo de los individuos 
constituye la representación simbólica elemental de la configuración socio-
territorial del Waj Mapu. De ahí que el sufrimiento que se deriva de las trans-
gresiones, del deterioro ambiental, de la destrucción de los espacios nativos y 
de la ocupación de las tierras indígenas se encarnan en el cuerpo de las perso-
nas manifestándose en forma de disfunciones y alteraciones físicas y mentales 
hasta arraigar en el cuerpo social. En este punto parece pertinente recurrir a la 
noción de embodiment (encarnamiento) para explorar la gramática cultural 
de la angustia y del malestar a través de las diversas representaciones que tie-
nen los mapuche de la enfermedad:
[Se trata de un] acercamiento metodológico en el que la experiencia corporal 
es entendida como la base existencial de la cultura y del yo. El embodiment 
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comienza con la suposición de que toda la experiencia humana es intrínseca-
mente una experiencia social encarnada. Desde esta perspectiva el cuerpo en 
sus variadas configuraciones es utilizado transculturalmente como un medio 
para la expresión de las emociones y del estado del ser; lo que varía es cómo 
aprendemos a manipular un idioma corporal en tanto miembros de una cul-
tura determinada (Theidon, 2004: 50).
Desde esta óptica, la enfermedad (küxan) informa de los estados de ánimo 
negativos, las transgresiones, el grado de «awinkamiento» (aculturación), la 
infelicidad, la represión, el caos, la violencia, el conflicto y la marginación. Por 
su parte, la salud expresa un estado de bienestar, libertad y felicidad, y esta 
tríada vinculada con la retención de la identidad y el control de los recursos 
culturales y naturales ofrecen los pilares en los que se sustenta el modelo de 
vida deseable. 
Las acciones preventivas para prevenir o atajar el mal, incluyendo las ac-
ciones políticas en relación con la oposición a determinados discursos y agre-
siones externas, derivan de las representaciones que se articulan a partir de la 
conjunción de dos pares de oposiciones: equilibrio/transgresión y armonía/
desarmonía. Desde esta perspectiva, en las disputas contemporáneas por los 
problemas de tierras, los pleitos con las forestales, la pobreza, la oposición a 
las grandes obras públicas, etcétera, la concepción vernácula sobre la salud 
comunitaria —como concepto integral— ofrece los recursos culturales para 
objetivar y exteriorizar los principios rectores que organizan determinadas 
iniciativas orientadas a sentar las bases de la autonomía y amortiguar las con-
diciones de dependencia.
Por eso, la etiología de la enfermedad y los procesos terapéuticos para ata-
jarla constituyen fenómenos claramente sociopolíticos dentro de la sociedad 
mapuche y en ese marco se sitúa el «Proyecto de Salud del Hospital Mapuche 
de Makewe». La acción política para liberar el cuerpo de la dominación y 
rescatar las fuerzas benéficas para la salud comunitaria constituye una obli-
gación primordial de los líderes y dirigentes mapuche. En muchos aspectos se 
considera que la inmovilización después de la derrota y el confinamiento se 
deben, precisamente, al hecho de haber perdido los newen; sin ellos las posi-
bilidades de reeditar las condiciones de libertad y el bienestar colectivo se en-
cuentran francamente mermadas. En este proceso la retención de la identidad 
y la lucha contra el «awigkamiento» son dos de las directrices más importan-
tes del proyecto de autonomía y en este contexto el binomio salud/enfermedad 
juega un papel crucial.
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Az Mapu y küme felen 
El equilibrio y la armonía aparecen como dos elementos centrales en los rela-
tos sobre el modelo ideal de vida, términos que se sustentan en dos principios 
fundamentales: la reciprocidad (kejuwün) y el respeto (yam), ambos indispen-
sables en la percepción que tiene los individuos del küme felen, tal como se 
desprende del siguiente testimonio:
El küme felen, el vivir bien, estar bien: consigo mismo, con el entorno y con 
el resto [...] implica en el plano social, en el plano individual, en el plano 
biológico. Implica un ordenamiento propio, tener consistencia en lo que uno 
persigue. En términos castellanos, podría resumir algunas ideas en torno a la 
reciprocidad. Cómo tú vives en reciprocidad con el resto, con el entorno, con 
los seres. En la medida en que yo doy, también yo voy a recibir. Yo tengo que 
dar algo para poder pedir algo, necesito dar algo (José Quidel, Xuf Xuf, 23 
de septiembre de 2002).
Según el contexto, el equilibrio viene a definir un estado óptimo y orde-
nado de las cosas. Por ejemplo, en el plano de las relaciones comunitarias el 
equilibrio para gozar de küme felen estaría condicionado a «vivir en armonía, 
no afanarse por situaciones de religión. No cerrarse. No menospreciar. Tener 
una vida sana. Que no enferme nadie, tener alimento. Estar todos bien en ar-
monía» (José Ñanco, 23 de septiembre de 2002).
El equilibrio involucra también a las relaciones entre todos los seres y ele-
mentos del Waj Mapu, actividad delicada que requiere del conocimiento pro-
fundo de la cultura y del ejercicio correcto de la «identidad» que consiste en 
«ser mapuche y vivir como mapuche [mapunche]»: 
La salud no es sólo un aspecto biológico, sino más bien espiritual [...]. Para 
nosotros, los mapuche, es lo que nos rodea. Es tener un mundo sano y con-
servarlo, no arrasar con ello [...] cuando hay que cortar un árbol saber por 
qué se va a sacar [...]. No se empezó a conservar el aire puro; no se empezó 
a conservar el medio... Nosotros mismos hemos cometido errores como fa-
milia, hemos sacado muchos árboles nativos; había quilas, colihues, etc. Yo 
con mi papá he atentado contra la naturaleza [...] entonces mi papá empezó 
a enfermar de los huesos… [Para mejorar] empezamos por la capacidad de 
reflexionar que lo que hacíamos era malo. Aunque ahora aún es peor... [Por 
las forestales] (Francisco Chureo, Ñirrimapu, 30 de abril de 2001).
Dentro del complejo salud/enfermedad en relación con el orden sociocultu-
ral se suele recurrir al término «armonía», palabra que en muchas ocasiones es 
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intercambiable con «equilibrio». Parece que el matiz que diferencia la armo-
nía es su carácter proactivo y social, frente al estado «natural» o externo del 
equilibrio, pues, si no media una transgresión moral o espiritual, el equilibrio 
forma parte del orden mismo del universo. Por su parte, la armonía depende 
de la dinámica social, la empatía, la afectividad, la solidaridad, la proactivi-
dad, etcétera; es un «estado cultural» no dado, sino propiciado: depende del 
seguimiento y el cultivo de los principios de convivencia. La armonía se aplica 
para objetivar el estado óptimo y ponderado de los principios sociales, cultu-
rales y religiosos que deben regir en la comunidad para que haya buena salud 
(«estar bien») y «vivir bien» con los demás: «Vivir en armonía con los ele-
mentos de la naturaleza, con los elementos acordados en lo social, respetuoso 
de su entorno, del Az Mapu, respetuosos con sus pares» (Manuel Manquepi, 
Temuco, 18 de septiembre de 2002).
Algunos se refieren a la armonía mediante los términos ayiwküle o mogen 
felen cuyo significado se interpreta como no tener envidia, estar en paz con 
los demás y tener un medio ambiente sano, cuestión que se considera ya harto 
difícil en la medida en que la desarmonía se ve como algo endémico a la «otra 
sociedad» que ya ha penetrado con fuerza en el mundo mapuche:
[La armonía es] vivir tranquilo, en paz, alegría, no tener envidia, porque la 
envidia es perjudicial para todos, la familia puede llegar a weza küxan, enfer-
medad mental, a causa de la envidia. Ya es difícil [vivir en armonía] porque 
la tierra está enferma. El desequilibrio lo ha provocado la otra sociedad y ya 
ahora no estamos viviendo bien. El hombre científico ha provocado su propia 
muerte (José Ñanco, Cerro Lonche, 23 de septiembre de 2002).
La salud, expresada como el resultado del mantenimiento integral del equi-
librio y del seguimiento de las normas, se podría concretar en la forma de 
actuar e interactuar con los demás, que debe ir encaminada hacia el objetivo 
de tener una existencia pacífica, respetuosa con la naturaleza, satisfactoria, 
solvente en el nivel individual y colectivo y con una vida dentro de la propia 
cultura. Por tanto, küme felen o «estar bien» es la condición fundamental 
para mogen felen, lo que podría quedar sintetizado mediante el siguiente tes-
timonio:
Mogen felen es tener buena relación espiritual con el Ser Supremo, con el más 
allá. Tener una relación armónica con la naturaleza. Estar bien con toda la 
gente, con la estructura familiar. Es un aspecto de relación con los demás. 
Relación de prosperidad y solvencia económica (Luis Tranamil, Rofwe, 15 
de agosto de 2002).
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Podríamos decir que los mapuche establecen dos matices distintos si se 
refieren al plano individual, lo hacen aludiendo al küme felen, y si lo hacen 
desde una óptica colectiva, entonces lo enuncian como mogen felen. En el pri-
mer caso se recurre al término küme felen, «estar bien», que en la mayoría de 
las ocasiones se limita a expresar un diagnóstico de la percepción que se tiene 
del grado de bienestar personal y que se concreta en cuatro aspectos: no estar 
enfermos, tener solvencia económica, vivir tranquilos y tener conocimiento. 
Por ejemplo, para los ancianos mapuche de Makewe «estar bien» consiste en 
«vivir tranquilo, no tener enfermedad en el cuerpo» (Julio Chureo, Ñirrimapu, 
3 de agosto de 2002), «tener buena salud» (Genaro Huichapan, Comunidad 
Fernando Hueche, 4 de agosto de 2002); «no estar molesto de salud y es-
tar económicamente bien» (Andrés Lemuñir, 16 de agosto de 2002); «[vivir] 
con salud, gozar de una vida tranquila, estar completo, vida sana, fortalecido, 
con conocimiento» (Francisco Ancavil, Cerro Loncoche, 5 de agosto de 2002); 
«[estar bien] es un producto del conocimiento» (Javier Quidel, Xuf Xuf, 23 de 
septiembre de 2002). 
En estos testimonios se observan dos cuestiones, en primer lugar, la im-
portancia de mantener la identidad para gozar de buena salud, debido a que 
la retención del mapuche kimün opera como profilaxis contra el «mal» y las 
transgresiones, igual pasa con el mantenimiento de la lengua pues su pérdida 
presenta dos importantes problemas; por una parte, delata la vulnerabilidad 
cultural y con ella el aumento del riesgo para la comisión de transgresiones y, 
por otra, su carencia constituye un hándicap para afrontar el proceso de cu-
ración desde la medicina mapuche. En este aspecto parece pertinente matizar 
la división que hace Gutiérrez Estévez entre «palabras antiguas» y «palabras 
nuevas», siendo en este caso las palabras antiguas las que contienen los secre-
tos de la medicina mapuche y las que cuentan con propiedades terapéuticas 
(citado por Pitarch, 2003: 72). Segundo, aparece de forma desiderativa la 
referencia a otros dos factores que constituyen los principales elementos de 
distorsión de la vida del mapuche: la pobreza y la injerencia externa en las 
comunidades (violencia simbólica, usurpaciones, represión política, obras pú-
blicas, etcétera), por eso se alude a la metáfora de «la tierra enferma» para 
enunciar el desequilibrio y la desarmonía. En definitiva, la referencia a la en-
fermedad de los wigka (wigka küxan) explica la etiología de la morbilidad de 
las comunidades en clave de dominación.
Respecto al concepto mogen felen, los informantes amplían el campo de 
significado a otras cuestiones que están vinculadas con las dimensiones co-
lectivas de la vida sociocultural en las que se encuentran unidas las dimen-
siones morales con las actuales condiciones de existencia. Veamos algunos 
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testimonios en este sentido: «tranquilidad, trabajar unidos, estar bien la fami-
lia porque ahí tiene uno la fuerza» (Andrés Lemuñir, 16 de agosto de 2002); 
«trabajar harto, tranquilo y la conciencia llena. Tranquilo con las autorida-
des, con los vecinos. Hay que estar viviendo bien con toda la gente, no hacer 
maldad, vivir en paz» (Alejandro Antimán, Comunidad Antonio Antimán, 
12 de agosto de 2002); «compartir con los vecinos, respetando la cultura, 
vivir en armonía con familiares, tener algo de dinero y que no falte de nada» 
(Genaro Huichapan, Comunidad Fernando Hueche, 4 de agosto de 2002); 
«dignidad: que uno vale. Tener recursos, tener bienes, buena vivienda, buena 
salud, solventar los gastos, vivir cómodo, con desarrollo, tener terreno; y así, 
como campesino, tener animales, harto campo, como moverse: tener locomo-
ción» (Francisco Ancavil, Cerro Loncoche, 5 de agosto de 2002). «Trabajar 
bien, tranquilo, tener unidad; pensar en conjunto» (Segundo Jineo, Rofwe, 27 
de agosto de 2002). «Estar sano, bien, con harta cosa para comer, tener algo 
para trabajar (un buen trabajo es la agricultura), tener una yunta de bueyes 
para trabajar, cosechar, comer, vender, trabajar con confianza, con buena fe» 
(Miguel Anillir, Huilquilco, 3 de agosto de 2002).
Por otra parte, el yam (respeto) aparece de manera transversal en todos 
los ámbitos de la vida y constituye uno de los preceptos morales más eleva-
dos de la cultura mapuche y uno de los principales baluartes del Az Mapu; 
nos ocuparemos de él más adelante en relación con la noción occidental de 
dignidad. Hemos visto la importancia que tiene el yam en el mantenimiento 
del equilibrio y de la salud puesto que todos los che y los ente del «mundo 
viviente» tienen derecho al yamuwün (acción de respetar), es decir, todos los 
mapuche tienen la obligación de respetar al resto de los seres y las entidades 
del Waj Mapu, porque el yam es una característica intrínseca de la condición 
de persona y de la propia vida mapuche: «estar bien, es un concepto más am-
plio, es vivir en armonía con todos los entes que existen en la naturaleza y se 
traduce en la reciprocidad, en igualdad, en respeto, en colaboración mutua» 
(José Quidel, Xuf Xuf, 24 de septiembre de 2002).
Dentro del complejo del yamuwün encontramos los protocolos sociales y la 
estética personal que forman parte de la ética cultural que contribuye a mante-
ner el equilibrio y la armonía. Por ejemplo, el pentukün es un protocolo por el 
cual las personas se interesan por la salud de su interlocutor, de su familia y de 
la comunidad. A través de esta interacción se ofrece un diagnóstico inmediato 
del cuerpo social y del entorno personal, y se considera una muestra de respe-
to y dignidad hacia el otro y hacia uno mismo, puesto que su cumplimiento es 
un indicador del tipo de persona que se es, y dice mucho de la propia familia 
y del grado de identidad, además de constituir una vía de comunicación que 
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invita al establecimiento de relaciones de confianza y al ejercicio de la solida-
ridad interna: «Cabe destacar la importancia de la comunicación, el chaliwün, 
el saludarse; el zuguwün, el hablarse; pentukuwün, el interesarse por el otro 
[...] es un autodiagnóstico y a la vez una evaluación del entorno inmediato, del 
mundo circundante y su relación con el che» (Quidel L., 2001: 15).
Salud y colonialismo en el territorio Makewe
La prestación de servicios sanitarios por parte de los poderes públicos, en lo 
que respecta a los pueblos indígenas, no es siempre sinónimo de garantía del 
derecho a la salud. Incluso, ciertas políticas públicas resultan inapropiadas 
para resolver las aflicciones y cubrir las necesidades de los pueblos originarios 
(Campos, 1999; 1997a: 68-69), ya que las medidas sanitarias pueden ser per-
cibidas como agresiones a sus derechos y a su sensibilidad cultural. 
Para aquellos pueblos que entienden la relación social con el cuerpo desde 
una óptica compleja —como el campo en el que confluye espiritualidad, iden-
tidad, pertenencia y resistencia (Gutiérrez Estévez, 2000; Seeger, da Matia y 
Viveiros de Castro, 1979)—, la actividad sanitaria dominante puede tornarse 
violenta cuando se ejerce en un contexto de dependencia y subordinación, es-
pecialmente cuando trata de superponerse y erradicar otras alternativas exis-
tentes (Campos, 2002: 164), o cuando la práctica médica, conscientemente 
o no, sirve a unos fines espurios contribuyendo a acrecentar la sensación de 
abandono ante las situaciones de dolor, sufrimiento o malestar. Fasin (1999) 
se ha referido al «gobierno de la vida» o a la «política del sufrimiento» como 
procesos concebidos para dominar o controlar socialmente a los sectores sub-
alternos, puesto que éstos juegan un papel fundamental en la producción de 
una determinada subjetividad orientada a la interiorización del proceso co-
lonial. En el caso que nos ocupa, contribuyen a perpetuar el orden que sos-
tiene el «colonialismo interno». Lachaud y Neveux (2007: 5) advierten que 
no existe una corporeidad abstracta; el cuerpo es el lugar por excelencia «de 
la intersección de las dominaciones de clase, de género y de ‘raza’; en él se 
generan igualmente diversas tácticas de resistencia». En un sentido parecido 
se expresan Kleinman, Das y Lock (1997) sobre el sufrimiento, como manifes-
tación ética y política del dolor humano experimentado: «el sufrimiento con-
densa en un solo espacio diversos problemas que se derivan del padecimiento 
que fuerzas sociales pueden infringir en la experiencia humana» (Kleinman y 
otros, 1997).
La acción misionera tradicional en el territorio mapuche tuvo consecuen-
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cias perversas, ya que las medidas encaminadas a la reeducación de la mente 
y de los cuerpos8 —a través de la imposición del derecho penal chileno, de la 
escolarización forzada y de la creación de dispensarios de salud— fueron pa-
ralelas a la supresión de sus prácticas médicas, de sus creencias religiosas, a la 
proscripción de sus especialistas terapéuticos y al arrinconamiento de las au-
toridades políticas y judiciales indígenas. A partir de ahí, el cuerpo individual 
y el cuerpo social quedaron inermes y expuestos al ambiente exterior, sin más 
alternativa que acudir al alivio que ofrecían los misioneros y a los remedios de 
la medicina popular criolla. Paradójicamente, más tarde, los mismos agentes 
«transmisores» de la enfermedad wigka —la medicina occidental y la religión 
cristiana— se encargaron de proporcionar su antídoto, cerrando así el círculo 
nefasto de la dependencia. En este sentido coincidimos con Pitarch en que la 
«volubilidad» que tienen los indígenas ante los metarrelatos religiosos exter-
nos se debe al interés por evitar el mal, superar las privaciones y neutralizar 
la desarmonía, lo que en muchos casos implica una modificación del habitus 
corporal:
La volubilidad indígena [ante las conversiones religiosas] en muchos casos 
viene expresada por la oferta que realiza como entidad religiosa para evitar el 
mal mediante una modificación parcial de los procedimientos de fabricación 
y mantenimiento del cuerpo (Pitarch, 2003: 69). 
Buena parte del ascendiente que determinadas confesiones religiosas ejer-
cen sobre las comunidades mapuche se debe, precisamente, a la oferta que es-
tas doctrinas presentan para combatir el mal (Ortiz, 1986) y «vivir con salud, 
prosperidad y moralidad», como ha señalado Pitarch para el área maya (2003: 
66). Para mitigar la situación de desprotección, los mapuche de Makewe pro-
tagonizaron conversiones de grupos familiares completos, que requirieron re-
nunciar u ocultar la identidad y romper los lazos de reciprocidad con otros 
grupos familiares y territoriales (económicos y rituales) que se mantuvieron 
«fieles» a sus tradiciones. 
La valoración de los dirigentes de Makewe sobre la actividad de los mi-
sioneros anglicanos es contradictoria; por una parte, hacen una evaluación 
positiva de la labor asistencial de los religiosos en el sector, pero por otra no 
olvidan que esta actividad formaba parte de la estrategia de reduccionamiento 
8. Haber y Renault (2007: 16) sugieren que para Marx el cuerpo es «la fuente del di-
namismo donde se alimentan intersubjetividad práctica y constitución de la experiencia». 
Desde esta perspectiva el cuerpo se ve sometido a las coacciones institucionales y a la 
violencia social.
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y asimilación planificada por el invasor: «la Iglesia anglicana es antimapuche 
por eso condenan hablar el idioma» (Orfelina Moreno, 12 de agosto de 2002). 
Ciertamente, los servicios que ofrecían los anglicanos no estaban exentos 
de interés por su parte, ya que, a cambio, buscaban la conversión y la renuncia 
de los mapuche a sus creencias y a su forma de vida. Estos cambios se materia-
lizaron especialmente en su relación con el cuerpo: alimentación, vestimenta, 
lengua, relaciones sexuales, etcétera; es decir, en la transformación de la hexis 
corporal9 como parte del proceso de conquista espiritual. Tal como apunta 
Pitarch, «si uno tiene que cambiar [...] tiene que cambiar su propio cuerpo» 
(2003: 66). 
Todas estas transformaciones mermaron la capacidad de resistencia indíge-
na frente al malestar y abonaron el terreno para la aparición de nuevas enfer-
medades derivadas de la penetración del wigka en la vida de las comunidades. 
En este contexto, las confesiones religiosas implantadas en el territorio de 
Makewe, en un ejercicio de bomberos-pirómanos, se erigieron en los agentes 
más eficaces para afianzar la dominación a través de la propagación de nue-
vos habitus profiláctico-sanitarios que, sin embargo, llevaban consigo otro 
tipo de enfermedades como consecuencia del abandono de la cultura propia y 
de la moral comunitaria. Estas nuevas patologías, que se enuncian como wi-
gka küxan («enfermedades introducidas por los no mapuche»), ofrecen todo 
un tratado epidemiológico del colonialismo y la dependencia. Un problema 
añadido es que estas «nuevas enfermedades» se perciben inmunes al aparato 
terapéutico tradicional, ya que éste carece de los remedios necesarios para 
restablecer el equilibrio cuando las enfermedades han sido «introducidas por 
el blanco» y son propias del «otro mundo». Esta percepción de vulnerabilidad 
en todo el ámbito rural mapuche se atribuye a la penetración de la religión 
exógena en general, tal como pone de manifiesto la rotundidad con que se ma-
nifiesta un dirigente del sector de Chol Chol: «la religión echó a perder mucha 
parte de nuestra salud» (Pedro Millán, Rupükura, 11 de julio de 2002). 
Incluso, la creencia de que algunas de las epidemias modernas fueron in-
troducidas a propósito por los no mapuche para dominarlos, rompiendo la 
solidaridad interna y alejándolos de la cultura, goza de cierta popularidad 
como recurso diagnóstico. En algunos casos, se llega a afirmar que patologías 
como el cáncer, el sida, las bronconeumonías, el reumatismo o la tuberculosis 
antes de la llegada del wigka no existían: «fueron introducidas por los wigka» 
(Rosalino Moreno, 30 de abril de 2001).
9. En el sentido que otorga Bourdieu al término: como un conjunto de actitudes y per-
cepciones que los sujetos tienen sobre el cuerpo (2008: 113).
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Para los dirigentes locales, las dinámicas económicas y las políticas estatales 
implementadas en el territorio mapuche se perciben insalubres y constituyen 
el germen del malestar colectivo. En una reunión de dirigentes comunitarios 
del sector de Makewe celebrada en el hospital (26 de abril de 2001), se puso 
de manifiesto que muchos líderes locales relacionan la actividad sanitaria ofi-
cial en el territorio con el sometimiento y la derrota. En la actual coyuntura la 
evidencia de la instrumentalización de la salud y de la gestión de las carencias 
en el sector se verifica en el contexto del «conflicto mapuche». La pobreza y 
la explotación, como manifestaciones evidentes del colonialismo interno y de 
la discriminación, introducen el pathos en el discurso político: los dolores cor-
porales por el trabajo penoso, las enfermedades respiratorias, las privaciones 
por la pobreza y, en general, el deterioro físico por las penalidades de la vida 
dibujan buena parte del mapa de la etiología de la enfermedad en el sector. 
Respecto a la situación económica destacan principalmente tres elementos: los 
conflictos de tierras, la cesantía y las envidias (Ibacache, Morros y Trangol, 
2002: 10). 
Tomando la información procedente de una investigación propia del Hos-
pital Makewe sobre la «epidemiología de la transgresión» (Ibacache, McFall 
y Quidel L., 2002), comprobamos que la apreciación que tienen los mapuche 
de Makewe-Pelale sobre la salud y la enfermedad en el territorio oscila de 
manera pendular entre los factores agresores —aquellos que se erigen como 
valores negativos para su modelo ideal de vida, es decir, los que atentan con-
tra su cultura— y los protectores —los que provee la cultura propia, o sea, 
los que están vinculados con el cumplimiento de las normas, el sistema ético 
mapuche y la retención de los elementos fundamentales para garantizar la 
subsistencia— (esquema 6). 
Los factores negativos se relacionan con los principales problemas y reivin-
dicaciones que enfrentan a los mapuche con el Estado chileno, a saber: litigios 
de tierras, conflictos ambientales (por ejemplo, el problema con las forestales), 
discriminación y debilitamiento de la cultura mapuche, ausencia de estruc-
turas sociopolíticas propias (negación de reconocimiento político), pobreza, 
etcétera. Desde el punto de vista comunitario, destaca el énfasis que se pone 
en los problemas que se relacionan directamente con la tierra familiar (ñuke 
mapu) y con la desprotección y debilidad de la familia mapuche (reyñma). 
Los investigadores destacan, como principales recursos protectores y valores 
positivos para la salud, la existencia de redes familiares y sociales, la vida en 
un medio ambiente «sano» (protegido de los peligros y vicios del mundo oc-
cidental), la revitalización de la cultura, el fortalecimiento de la identidad, el 
activismo étnico, la lucha por la tierra y el reconocimiento de los derechos in-
capítulo nueve. küme felen. salud, enfermedad y derechos humanos 289
dígenas. La investigación concluye que los factores que influyen decisivamente 
en el bienestar de las personas y las familias de Makewe-Pelale son la percep-
ción que se tiene sobre la «salud del medio ambiente» y la situación por la que 
atraviese la identidad cultural del grupo (Ibacache, McFall y Quidel L., 2002). 
Vemos que, junto a las condiciones económicas que se atribuyen a la mala 
salud, el mapa epidemiológico del territorio se completa con el impacto que 
producen los cambios introducidos en el modo de vida mapuche, explicación 
especialmente arraigada entre los más viejos de Makewe:
Mi señora, mi hija y mi nuera sufren de presión; no había presión antes. Es 
por los cambios en la vida o el ka mogen [no mapuche] o wingkawün [sín-
drome de awigkamiento], son enfermedades del mundo wigka, estrés, mucha 
sal, todo artificial (Juan Epuleo, logko de Ñirrimapu, en Ibacache, McFall y 
Quidel, 2002: 9).
Vemos cómo la transgresión del sistema de valores compartido ofrece una 
explicación de la morbilidad y de la dolencia culturalmente diferente a la que 
ofrece el sistema oficial, aunque algunas instituciones locales se han hecho eco 
de la versión de las comunidades.10 La diabetes, el lumbago y la hipertensión 
10. Un documento de la Unidad de Salud con Población Mapuche (USPM, 2001: 8) 
del Servicio de Salud Araucanía Sur (Ministerio de Salud de Chile) sostiene que algunos 
estudios sobre epidemiología mapuche han revelado a los agentes oficiales de salud la 
Esquema 6.  Factores transgresores y protectores (Ibacache y otros, 2002)
Factores transgresores Factores protectores
La mala calidad de la tierra.
Utilización de productos químicos en la agricultura.
El avance de los bosques y cultivos exóticos.
Pérdida del espacio y la cultura rural.
Cambios climáticos.
División y desorganización de las comunidades.
Migraciones y soledad de los ancianos.
Pérdida de la identidad cultural.
Crisis de la medicina mapuche.
Invasión de los medios de comunicación.
Infravaloración de la cultura.
Falta de políticas sociales adecuadas.
Acceso a la red de salud oficial. 
Imposición del modelo hegemónico.
Lactancia materna prolongada.
Existencia de redes familiares.
Permanencia de la madre junto al hijo.
Espacios no contaminados.
Visión particular del hombre con su medio. 
Cosmovisión propia.
Existencia de comunidades aisladas y con 
control cultural.
Emergencia de la organización y la reivindi-
cación indígena.
Existencia de proyectos institucionales y no 
gubernamentales.
Relativa mejor situación económica y educa-
cional en relación a otras áreas.
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se interpretan como consecuencia directa de las acciones que el individuo de-
sarrolla en la vida cotidiana y, a veces, es la repercusión directa e inevitable de 
las condiciones de vida. Para muchos comuneros las principales causas de en-
fermedades como la hipertensión se derivan del rakizwan (del pensamiento), 
del weñanken (de las penas) y de utrir11 (de las envidias), aspectos que, junto 
con la herencia, contribuyen a fijar el relato nativo de la patología coronaria 
(Ibacache, Morros y Trangol, 2002: 10). 
En resumen, la situación de dominación en el contexto local encuentra en 
la salud y la enfermedad un rico lenguaje para denunciar las condiciones de 
vida, la injerencia y la dependencia. El colonialismo interno y el sistema de 
valores ofrecen la gramática que permite construir una narración mediante la 
cual enfermedades como el cáncer quedan asociadas a los atentados contra el 
territorio (por ejemplo, por la proliferación de productos químicos en la agri-
cultura y en la industria forestal) o una enfermedad como el sida se entiende 
dentro del ámbito de la moralidad, pues su etiología responde a la introduc-
ción del mal en las comunidades y al contacto con la impureza del wigka. Por 
último, enfermedades como la tuberculosis, el reumatismo o la bronconeu-
monía, se erigen en patologías que denuncian la pobreza, la explotación, el 
trabajo penoso y las precarias condiciones en que se desarrolla la cotidianidad 
(humedad, malos caminos, transportes deficientes, precariedad de las fuentes 
de calefacción, vestimentas precarias, etcétera). 
Epidemiología de la dependencia 
El decaimiento de los mecanismos de reciprocidad y la desestructuración fa-
miliar debilitaron las redes solidarias que hasta ahora habían constituido las 
mejores armas contra la enfermedad. A ello contribuyó también la emigración 
a las ciudades que generó múltiples situaciones de marginación y desarraigo. 
El weñagkün, por ejemplo, se origina por las preocupaciones de un individuo 
respecto a problemas con familiares, inadaptación o desarraigo. Se manifiesta 
a través de un estado de angustia y melancolía permanente (pena) que reporta 
un gran sufrimiento a la persona. En este caso, el individuo debe salir del lu-
importancia de los factores desestructurantes de la dominación cultural en la etiología de 
la morbilidad de la región de La Araucanía, otorgando a este desequilibrio sociocultural 
un papel predominante en la deplorable salud pública del mundo indígena. A la misma 
conclusión han llegado Ibacache, Morros y Trangol (2002).
11. Otros mapuche definen la envidia con la palabra üxiruwün (Pérez Sales y otros, 
1998: 64).
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gar donde vive y visitar a aquellos a los que extraña, por lo que el deseo o la 
necesidad de volver a su territorio es una forma de aminorar provisionalmente 
el sufrimiento (Morros y otros, 2002).
La explotación y la frustración de las expectativas sociales de las personas 
que han abandonado las comunidades se proyecta en los grupos familiares de 
origen y dan lugar a conflictos familiares y comunitarios. Estas situaciones se 
tornan especialmente graves cuando la estructura social y político-ritual está 
debilitada o se han perdido los referentes tradicionales para restablecer la ar-
monía. En este ambiente suele ser frecuente la aparición del wez wez (Morros 
y otros, 2002), enfermedad que se manifiesta en una persona que se comporta 
de forma irrespetuosa con los demás o que actúa de un modo incorrecto res-
pecto a las normas comunitarias. Se piensa que no hay presencia de weküfe 
porque su carácter antisocial deriva de los hábitos adquiridos fuera del mundo 
mapuche o responde a carencias educativas en el seno de la familia, por lo que 
se descarta la intervención de las fuerzas sobrenaturales. Este es el motivo por 
el que algunos autores originarios y lingüistas traducen la acepción wezwezke-
che como «malas personas, de mal comportamiento» (Quidel L., Huentecura, 
Rain y Hernández, 2002: 15).
Según los dirigentes comunitarios, la pérdida de los valores culturales de re-
ferencia y la adquisición de patrones ajenos causaron desarraigo y autoexclu-
sión de algunas familias de las actividades comunitarias, las cuales no tuvieron 
más remedio que caer en la dependencia del asistencialismo que, en realidad, 
no hicieron más que perpetuar las condiciones de marginación:
El abandono de niños y ancianos, la violencia intrafamiliar se producen cuan-
do existe una individualización de la familia y se pierde el sentido de la fami-
lia extensa. La protección familiar y de la infancia pasa por el sostenimiento 
de la estructura familiar tradicional y los principios culturales de reciprocidad 
y asistencia mutua (Andrés Cuyul, 9 de septiembre de 2002). 
La sujeción al derecho nacional en materia de herencias y otros mecanismos 
de resolución de conflictos ajenos a la sociedad mapuche son también fuente 
de problemas y la causa de múltiples pleitos que se interpretan internamente 
como enfermedades. En 2001 un dirigente de Makewe denunció ante los ca-
rabineros que se habían producido hechos vandálicos contra el hospital indí-
gena y, como consecuencia de esta denuncia, fue detenido un joven mapuche 
de una comunidad próxima. El asalto al hospital tenía su origen en rivalidades 
existentes entre las comunidades del sector por unas tierras que estaban en 
manos de una institución académica y que eran codiciadas por los dirigentes 
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de la Asociación Indígena para la Salud Makewe Pelale para ampliar las insta-
laciones del hospital. La intervención de la justicia nacional y la detención del 
joven produjeron un enconado debate en el territorio, poniendo en cuestión la 
pertinencia de tal medida y, sobre todo, la fidelidad étnica de los dirigentes del 
hospital de Makewe. Uno de los dirigentes implicados argumentaba que los 
hechos no debían quedar impunes, máxime al tratarse de una acción contra el 
proyecto de salud que estaban erigiendo los propios mapuche en el territorio. 
Sin embargo, se encontraba apesadumbrado «por la familia del joven» y por 
los reproches de algunos vecinos, que le acusaban de mala fe por acudir a la 
justicia de los wigka, pues esta iniciativa más que un acto de justicia se con-
sideró una forma de venganza. Al poco tiempo el dirigente comenzó a tener 
pesadillas y dolores en varias partes del cuerpo y cayó enfermo. Después de 
consultar al médico no notó mejoría y diversas personas le orientaron para 
que recurriera a la machi. 
El citado dirigente profesaba un gran respeto por sus machi, pero era muy 
reacio a ponerse a su alcance porque les tenía «mucho temor»; sin embargo, 
no le quedó más remedio y fue a ver a una machi del sector que era de su con-
fianza. Nada más verle, la machi le reprendió duramente por sus acciones y le 
diagnosticó que sus dolencias provenían del conflicto con las otras comunida-
des y por el hecho de haber denunciado al joven a los carabineros. Para paliar 
sus males le prescribió un ritual público que debía realizar con las familias y 
comunidades implicadas para restablecer el equilibrio, indicándole que tenía 
que invitar a determinadas personalidades, a los dirigentes de las comunida-
des en disputa y a las autoridades tradicionales del sector para que actuaran 
como mediadoras. Según el dirigente, sus dolencias no desaparecieron hasta 
que «no pasó el gijatun» (en realidad fue una especie de jejipun de carácter 
menor) y se produjo el restablecimiento del equilibrio (aunque sólo parcial-
mente, ya que el problema de las tierras siguió activo). Sin embargo, reparado 
el hecho concreto, que consistió en retirar la denuncia para que se sobreseyera 
la causa, el problema de salud desapareció. 
Por otra parte, categorías como debilidad o flojera denotan estados de áni-
mos que pueden ser vistos desde la perspectiva de la salud y que derivan del 
tipo, calidad y cantidad de la alimentación de que disponen las comunidades 
mapuche y se erigen en proclamas contra la pobreza. Además, la alimentación 
mapuche constituye un indicador importante del grado de identidad que se 
tiene y de la intensidad de la penetración de la sociedad nacional en las co-
munidades, por lo que afecta sobremanera al bienestar de los mapuche y a 
su percepción de la libertad y la autonomía. Para muchos viejos mapuche, la 
alimentación «chatarra» (comida rápida) es la cara más visible de la domina-
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ción y la causa principal de la pérdida de la salud del pueblo mapuche. Esta 
valoración no responde únicamente a un criterio nutricional o de calidad, 
puesto que la comida se erige en un elemento ideológico y étnico-político de 
primer orden en la lucha por la supervivencia cultural y en las reivindicaciones 
de autonomía. Por este motivo, la apología que se hace de los platos y de los 
productos mapuche remite, sobre todo, al vigor guerrero y a un pasado libre 
y abundante. Esta nostalgia del pasado, como «tiempo mejor, independiente 
y autosuficiente, en el que regía un correcto seguimiento de las normas, una 
relación espiritual con la tierra y había libertad de movimientos sobre amplios 
territorios», es recurrente entre los ancianos a la hora de volver la vista atrás; 
se trata de un pasado, sin duda, mitificado, pues se encuentra instalada la 
idea de la abundancia asociada al pasado libre e independiente,12 frente a las 
condiciones de pobreza, debilidad (física) y postración (por tanto enfermedad) 
que caracterizan a la comunidad reduccional. Por eso, cuando al finado Al-
berto Jineo Calfumán se le preguntaba sobre cuál era su percepción respecto 
a la vida contemporánea en las comunidades mapuche, éste rememoraba con 
añoranza los «tiempos antiguos»: 
Ahora no comemos ‘ná’: puros tallarines. Ahora se perdieron todas las fuer-
zas. Antes había para comer, pura comida: teníamos arvejas, porotos, hartos 
animalitos, chanchos, ovejas [...] pura comida natural, todo salía del campo, 
es por eso que el mapuche tenía más fuerza. Los mapuche de antes eran como 
huayes [tipo de roble], de un ‘combo’ [golpe] podían matar a un wigka (Ro-
fwe, 13 de junio de 2001).
La dependencia alimentaria refleja ese sentimiento de pérdida de autonomía 
política y económica, y la tristeza por el confinamiento y la inmovilización. La 
comida se erige así en un poderoso argumento étnico y político para explicar 
los males de la sociedad mapuche contemporánea y reivindicar un futuro me-
jor en torno a lo propio, ya que, como apunta (Gutiérrez Estévez, 2000: 87), 
la alimentación, el qué se come, es uno de los dispositivos de transformación 
del cuerpo indígena. De ahí que la inseguridad alimentaria y la cocina impues-
ta constituyan una prueba «irrefutable» de la pobreza y la deculturación y una 
explicación «incuestionable» de la etiología de la enfermedad derivada de la 
pérdida involuntaria de la identidad (wigka küxan): 
12. Algunos autores consideran que esta apreciación, que está fuertemente instalada en la 
mentalidad mapuche y en el discurso histórico de los dirigentes, es producto de una percep-
ción idealizada del pasado ya que, a partir de las primeras décadas del siglo XX, el número 
de animales, fuente principal de la riqueza, decayó drásticamente (Bengoa, 2002: 77-84).
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A los mapuche les está llegando la comida chatarra, los jóvenes se están awi-
gkando, se está deteriorando la salud [...] los niños ya no comen catuto, ha-
rina tostada [mülxen] [...]. Hay que recuperar las semillas antiguas: están 
en alguna parte porque los abuelos nunca tuvieron mala salud (José Ñanco, 
ESCA, Temuco, 2 de agosto de 2002).
Por este motivo, la recuperación de las comidas tradicionales y el uso de la 
lengua mapuche se perciben como recetas magistrales para el bienestar colec-
tivo y el «buen vivir» y en torno a estos elementos confluyen los sentimientos 
compartidos, que son expresados en el ámbito local de manera menos elitista, 
dentro de los anhelos de emancipación y recuperación de la autonomía frente 
al Estado.
Las wigka küxan 
Los mapuche han elaborado una serie de configuraciones acerca del peligro 
y del malestar derivadas de la interacción conflictiva con la sociedad nacio-
nal, especialmente en aquellos ámbitos que amenazan su forma de vida, su 
territorio o contribuyen a distorsionar las relaciones intraétnicas. Bacigalupo 
(2001: 95-97) señala que el cerco urbano que se cierne sobre las comunidades 
se contempla con mucha inquietud, lo que se refleja en un incremento de pa-
tologías mentales que son proporcionales al grado de cercanía de la ciudad o 
a la intensidad de la presión que ejerce sobre ellos la sociedad dominante. Esto 
guarda relación con el hecho de que desde la cultura mapuche se considere 
que la proximidad al wigka constituye una fuente de «contaminación», pues 
trae consigo múltiples elementos de distorsión de la vida comunitaria. Para 
los mapuche la cercanía al mundo wigka puede llevar a la relajación de las 
obligaciones morales y provocar conflictos internos, que pueden desembocar 
en situaciones de violencia, debido a la alteración que la sociedad de consumo 
genera en el entorno comunitario. Uno de los peores males que se atribuyen a 
esta interacción es la envidia, que resulta especialmente dañina para el man-
tenimiento de la armonía del cuerpo social, por lo que el impacto de cier-
tas actividades ajenas y la introducción de determinados elementos resultan 
demoledores para el mantenimiento del statu quo. Dentro de las categorías 
que configuran el cataálogo de enfermedades vernáculas, los comuneros han 
denominado wigka küxan a aquellas patologías que se atribuyen a causas 
externas o se derivan de ellas debido a la falta de celo que mantienen algunos 
mapuche en su relación con la sociedad nacional. El nexo común de estas pa-
tologías es que tienen su origen en la ruptura del equilibrio en el Waj Mapu 
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a consecuencia de la invasión y colonización del territorio por parte de los 
hispano-chilenos. Dentro de este grupo podríamos establecer dos conjuntos, 
según atendamos a sus causas, a los agentes que intervienen en la transmisión 
de la enfermedad, o al grado de responsabilidad que tienen los individuos en 
contraerlas o propagarlas, aunque hay que advertir que esta división es arbi-
traria, ya que en la práctica no se percibe de una manera tan nítida. 
En el primer grupo tenemos aquellas cuya etiología se atribuye a la acción 
violenta de los no indígenas contra el pueblo mapuche, donde la aculturación, 
la desestructuración social, la transgresión de las normas de la cultura mapu-
che, junto con la pobreza y los conflictos de tierras, ofrecen el marco explica-
tivo a muchos de los problemas que afectan al bienestar de las comunidades. 
Lo más grave de estas patologías es que el sistema médico mapuche carece 
de los recursos necesarios para paliar sus efectos y restablecer el equilibrio y, 
debido a ello, el che y las comunidades quedan atrapadas en una situación de 
dependencia de los remedios y de los agentes foráneos. En este subgrupo, el 
agente patógeno se encuentra fuera del mundo indígena; la responsabilidad de 
los males se atribuye a la injerencia de la sociedad dominante en el territorio 
mapuche, por ejemplo, mediante la ejecución de obras públicas que afectan 
a sus tierras, la implementación de determinadas políticas públicas, la repre-
sión, la introducción no deseada de elementos tecnológicos de la sociedad 
dominante, etcétera.
El segundo subgrupo corresponde a las enfermedades que se manifiestan en 
el territorio en forma de castigos por la pérdida de la cultura: «el wigkawün, 
es un síndrome que se deriva de la dominación y que afecta, especialmente, a 
aquellos mapuche que han perdido su cultura» (Ibacache, 17 de julio de 2002), 
pese a que el origen último de estas patologías se encuentra en las políticas 
asimiladoras y en los «vicios» introducidos por «la otra sociedad». Se puede 
decir que estas patologías vienen de dentro y se caracterizan por tener una 
marcada dimensión moral. El vehículo transmisor suele ser el contacto irres-
ponsable con los wigka o la adopción de los valores y comportamientos de la 
sociedad mayoritaria; en este tipo de enfermedades se individualiza la respon-
sabilidad, ya que existe posibilidad de resistencia. En este caso la actuación 
de los individuos repercute también en la salud colectiva porque la adopción 
«voluntaria» de patrones y formas de vida ajenas constituyen «prácticas de 
riesgo» para la comunidad porque abren vías de acceso al «mal». A diferencia 
de las anteriores, en el wigkawün o «awigkamiento» existen mecanismos de 
afrontamiento interno, como retornar a la cultura o luchar por la tierra, en 
definitiva la retención de la identidad, es decir, actitudes que se erigen como 
profilácticas o alopáticas. 
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Como ya avanzamos, la base explicativa que los mapuche otorgan a sus 
aflicciones se sustenta en el origen exógeno del mal y las condiciones que 
propician su aparición. Este es el motivo por el que la intromisión de factores 
incontrolados para los agentes encargados de proteger la salud puede llegar 
a sumergir a las comunidades en una situación de crisis, al crear un ambiente 
propicio para la acción del kalku13 y la aparición del weküfe (Bacigalupo, 
2001: 49), fenómenos que sugieren al grupo residencial la existencia de situa-
ciones especialmente anómalas, ya que ponen al descubierto transgresiones, 
envidias y venganzas, retroalimentando los temores que conllevan las situa-
ciones de desunión y desconfianza, ya que el miedo al weküfe contribuye a 
instalar en la comunidad un estado de sospecha generalizada. 
Los procedimientos para ejercer el mal se denominan genéricamente kalku-
tun (acción de un kalku). Entre las modalidades posibles destaca el üñfitun, 
que consiste en la manipulación simbólica de prendas u objetos (ropa, pelo, 
uñas) que hayan estado en contacto con la persona a la que se quiere hacer 
daño. También se puede hacer üñfitun por los humores (sudor, saliva, sangre, 
semen) o atrapando el püjü («alma») a través de un weküfe. Uno de los méto-
dos más frecuentes y efectivos para difundir el mal es el envenenamiento, sim-
bólico o real, por fuñapue, es decir, a través de los alimentos. Por este motivo 
13. El kalku o brujo es una persona temida por su capacidad y sus poderes para con-
tactar con los espíritus maléficos, los cuales pueden ser adquiridos por herencia. Puede 
actuar por cuenta propia o por encargo (pago). Teóricamente esta figura representa el 
rol contrario al de la machi, aunque en la práctica sobre esta figura siempre sobrevuela 
la polaridad bien/mal (Citarella y otros, 2001: 154). Según Bacigalupo, los kalku actúan 
para romper la solidaridad y la reciprocidad del grupo, sembrando discordia, el mal, en-
fermedades (2001: 27).
Esquema 7. Circuito de sanción socioespiritual del Az Mapu
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la circulación de comida en los rituales mapuche y el hecho de compartirla es 
fundamental para el fortalecimiento y reparación de las relaciones sociales, 
ya que aceptar comida ajena es una prueba de confianza y amistad, mientras 
que rechazarla constituye una ofensa. Sin embargo, la falta de celo ante las 
ofrendas de comida procedentes de contextos extraños o de personas con las 
que no existe una relación fraternal resulta una temeridad:
La creencia en el fuñapue determina la existencia de prácticas sociales y reglas 
relacionadas con el consumo de alimentos, especialmente las que se estilan al 
beber en ocasiones sociales y ceremoniales. [...]  Su anfitriona generalmente 
se toma ‘la primera agüita’ para demostrar que no ha utilizado fuñapue (Ci-
tarella y otros, 2000: 159-160).
Aunque la acción del kalku es reprobada y castigada severamente por la 
comunidad, subyace un juicio moral de que el receptor del kalkutun también 
debió incurrir en alguna transgresión que, a la postre, resultó ser la causa 
desencadenante de la acción maléfica. En general la casuística suele estar rela-
cionada con el wigkawün, «síndrome» que lleva asociado castigos y enferme-
dades por vivir de espaldas a las prescripciones del Az Mapu:
En la etiología mapuche, la intencionalidad de otras personas en las enfer-
medades juega un papel fundamental. O sea, una persona le puede hacer 
mal a otra porque le tiene envidia. Aunque, no parece ser una repercusión de 
transgresión sino una agresión contra el enfermo, en las normas del Az Mapu 
provocar envidia a través de sobresalir en alguna manera es romper el equili-
brio moral y social (Quidel L., 2003: 35).
Por otra parte, el fuerte impacto emocional y afectivo que provocan las 
situaciones conflictivas y los fenómenos externos que amenazan el territorio 
y el modo de vida mapuche, tienen una traslación inmediata en la percepción 
de la enfermedad y se interpreta desde fuera en clave de «salud mental». Esta 
etiqueta resulta bastante cómoda pues permite eludir mencionar las verdade-
ras causas que producen el malestar patologizando las relaciones interétnicas 
y sus concomitancias políticas y socioeconómicas. El resultado es que se es-
tigmatiza al grupo subordinado; si acaso, desde la medicina oficial, las únicas 
respuestas que se dan a estas manifestaciones mórbidas se plantean desde un 
ámbito individual y se reducen a la medicalización del sujeto. Scheper-Hughes 
(1997: 169), en su trabajo con los habitantes del Alto do Cruceiro en Brasil, 
muestra cómo la alusión a los nervos («nervios») proporciona un idioma a la 
población mediante el cual los brasileños pobres pueden verbalizar el hambre 
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y las disfunciones que ésta les causa. Para esta autora, el enfoque biomédico 
impuesto por las instituciones ha intentado trasformar el significado de los 
nervos en una patología individual que debe ser medicalizada, haciendo a 
sus portadores dependientes del sistema dominante, en lugar de abordar las 
dimensiones políticas y sociales que esta categorización folk de la enfermedad 
está expresando, es decir que los nervos constituyen un grito contra la pobreza 
y la marginación:
Los nervos, un elaborado esquema conceptual folk de descripción de las re-
laciones entre la mente, el cuerpo personal y el cuerpo social, son apropiados 
por la medicina y transformados en algo distinto; una enfermedad biomédica 
que aliena la mente del cuerpo y que oculta las relaciones sociales que están 
detrás de la enfermedad (Scheper-Hughes, 1997: 169). 
En la cultura mapuche, no parece que exista una noción precisa para refe-
rirse a la salud mental como ámbito separado de la salud fisiológica, porque la 
salud constituye un «todo» integrado. El concepto vernáculo que más se apro-
ximaría a este campo está contenido genéricamente en el término pirülonko, 
que puede entenderse como «locura». No obstante, este enunciado no alude 
exactamente a una disfunción mental de tipo individual, sino que informa de 
una verdadera epidemia social, pues este tipo de enfermedades responden a 
situaciones caóticas que distorsionan la convivencia, luego puede entenderse 
más bien como una patología social. 
Las enfermedades que afectan a la mente, a la cabeza propiamente dicha, 
se enuncian como wezalonko, término más polisémico aun que pirülogko, ya 
que hace referencia a una pléyade de patologías que, genéricamente, se alojan 
en la cabeza de las personas y cuya etiología puede ser multicausal. Si bien 
puede decirse que muchas enfermedades que se atribuyen a la injerencia de 
la sociedad wigka son susceptibles de ser conceptualizadas como wezalogko, 
sin embargo no todos los diagnósticos de wezalogko pueden ser catalogados 
como wigka küxan. Lo que tienen en común es que la etiología de las weza-
logko suele provenir de transgresiones del Az Mapu, tanto si son causadas 
por agentes externos como internos, y se atribuyen a acciones individuales 
o colectivas que atentan contra la moral, la religión mapuche o el territorio, 
como sostiene Gutiérrez Estévez: «La conducta del hombre, el conjunto de sus 
relaciones, es lo que produce, en primera instancia, el estado del cuerpo, por 
ende, y a su través, el estado del alma. [...] El cuerpo, aunque sea su recipiente, 
no es el espejo del alma, sino el reflejo del mundo» (2000: 91). 
Es más, un buen número de disfunciones y expresiones del malestar que 
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desde una perspectiva biotecnológica serían susceptibles de ser catalogadas 
como enfermedades mentales, desde la cultura mapuche podrían ser califica-
das genéricamente como actividades que afectan a la cabeza y por tanto po-
drían entrar dentro del grupo wezalogko («mal de la cabeza») o logko küxan 
(«enfermedad que afecta a la cabeza»). Estas enfermedades guardan relación 
sobre todo con el concepto de transgresión contra la ética y el modo de vida 
mapuche. Es importante distinguirlas del pirülogko, porque el primer gru-
po alude a la cabeza como pensamiento (como racionalidad), mientras que 
pirülogko parece referirse a un mal funcionamiento de la cabeza desde el pun-
to de vista de un trastorno biológico. En la «cabeza» se «aloja el pensamien-
to» y en el corazón (piwke) el sentimiento, por lo que en el wezalogko pue-
den verse involucrados varios órganos en tanto que suponen una alteración 
radical del che. En muchos casos su aparición se atribuye a la intervención de 
fuerzas sobrenaturales. Para Morros y otros (2002),14 el síntoma más caracte-
rístico de estas manifestaciones es un comportamiento anómalo, muy agresivo 
e inconsciente de sus actos. El cuadro diagnóstico se identifica por su carácter 
asocial y la etiología de la enfermedad, al no poder ofrecer una explicación 
coherente con este proceder dentro de la lógica comunitaria, remite a causas 
externas al individuo.
Otro grupo de patologías que los mapuche clasifican como psicoespiri-
tuales y que hemos incluido dentro de las wigka küxan son las aflicciones, 
las penas y el dolor físico-espiritual. Éstas se atribuyen al sufrimiento y su 
etiología deviene, entre otras causas, de la pobreza, la explotación, la repre-
sión, la violencia, la alteración y la transgresión de los espacios naturales. Así 
aparecen términos como tralil o trongli para definir la desnutrición y la falta 
de energía, debido a que el cuerpo queda debilitado y expuesto a los riesgos 
de los factores ambientales y sociales; lladken, que significa entristecerse o 
afligirse (Citarella y otros, 2000: 140), y remite a un estado que se caracteri-
za por el desánimo, la falta de apetito, las ganas de llorar y el aislamiento; o 
ilkun, que refleja un estado de nerviosismo, agresividad, cólera y enfado sin 
motivo aparente.15 
14. Existe una versión paginada posterior a este documento que está editado por Ñuke 
Mapuförlaget (Ibacache, Morros y Trangol, 2002). Nosotros hemos manejado el primer 
manuscrito facilitado por el autor, con el cual intecambiamos impresiones cuando coinci-
dimos en el Hospital de Makewe, realizando sendas investigaciones.
15. Esta es una apreciación relativa porque en los últimos tiempos illkun ha sido tradu-
cido como «enojo» para expresar la indignación del pueblo mapuche por las usurpaciones 
y el cual ha entrado en la arena política como concepto vernáculo debido al éxito que ha 
tenido este concepto a partir del libro de Correa y Mella (2010).
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Como hemos dicho, el carácter holístico de la concepción del cuerpo, y 
por ende de la enfermedad, hace que todas estas dolencias tengan su correlato 
en el plano físico y se manifiesten en el cuerpo de las personas en forma de 
aparentes re küxan (puras enfermedades o enfermedades naturales), ya que 
también las enfermedades «naturales» suelen tener ramificaciones sociales o 
sobrenaturales. Sugiere Díaz (1986: 22) que el carácter integral de la enferme-
dad en el mundo indígena (Viescas, 1986: 16-17) es el que permite abordar 
las concomitancias biológicas que se derivan de su percepción cultural. Dando 
la vuelta a este argumento también se podría decir lo contrario: que las dis-
funciones psíquicas y biológicas de los individuos pueden ser interpretadas en 
claves socioculturales y políticas.
Ibacache (1994) cita el caso de un médico occidental que desoyó las expli-
caciones que le ofrecía un paciente mapuche al que le había diagnosticado una 
gripe, pese a que él atribuía sus dolencias a la discusión que había tenido con 
un wigka: «He sufrido un trafentun, producto de que mi cuerpo estaba vacío, 
yo ya había gastado toda la energía en la discusión y al salir tomé camino 
hacia el norte, desde donde vienen los vientos malos, los cuales se metieron 
dentro de mí y me enfermaron». Para este hombre la gripe no era la causa 
última de la enfermedad, sino la manifestación en su cuerpo del conflicto o 
la transgresión. En este caso el remedio farmacológico que ofrecía la medici-
na actuaba sólo como procedimiento complementario, pero para abordar el 
proceso completo de curación el tratamiento debía ser reforzado con terapias 
propias. La receta que siguió esta persona para paliar su dolencia le fue apli-
cada por su mujer y consistió en «cariño, hierbas y un analgésico suministrado 
por el médico» (Ibacache, 1994).
Esto viene a confirmar que, en realidad, todas las aflicciones son producto 
de transgresiones religiosas o morales y tienen correlaciones sociales, por eso 
el proceso de curación también debe ser colectivo. En este sentido el recurso 
a la religión (ritual), no sólo mapuche, sino evangélica o católica, constituye 
un medio con el que las comunidades tratan de paliar la morbilidad (Morros 
y otros, 2002). Por este motivo la acompañante de una señora que acudió 
al hospital Makewe porque sentía que tenía otra persona dentro, mientras 
aguardaba en la sala de espera de la consulta externa del hospital de Makewe, 
mostraba su escepticismo sobre las posibilidades de curación que tenía su 
amiga, pues afirmaba que: «mientras no se confiese y se arrepienta no se va 
a curar», y sentenciaba que «si no ruega se va a enfermar más» (Makewe, 
24 de marzo de 2004). Este comentario refuerza la idea de que la conciencia 
del pecado y la enfermedad como castigo inherente hace tiempo traspasaron 
el estricto ámbito de la cultura mapuche para instalarse en la narrativa de la 
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enfermedad y en las prácticas litúrgicas de las distintas confesiones cristia-
nas (Menard, 2003: 22). Esto confirma la sospecha de quienes afirman que 
parte de las motivaciones que han propiciado la adscripción indígena a las 
diversas confesiones religiosas hay que buscarlas precisamente en el combate 
permanente que éstos libran contra la enfermedad y los peligros del ambien-
te exterior (Foerster, 1995: 158; Pitarch, 2003: 65). Si bien el ejercicio de 
la identidad constituye un factor protector contra la enfermedad, su pérdida 
puede ser compensada refugiándose en la Iglesia y en una nueva hermandad 
y comunidad ritual. 
En resumen, los mapuche lejos de entender las situaciones desestructuran-
tes y expresar el conflicto y la impotencia ante la violencia y la agresión en tér-
minos de salud mental, lo hacen en términos de transgresión como consecuen-
cia de factores religiosos, morales y sociales o de la intervención de agentes 
internos o externos. Las wigka küxan no pueden entenderse por tanto como 
representaciones culturales vernáculas de enfermedades metales producidas 
por factores ambientales, obviando las representaciones que los mapuche han 
hecho del colonialismo interno, de la implantación violenta del Estado liberal 
y de la lógica capitalista en su territorio. Taussig (1993) bajo la expresión «el 
maleficio de la mercancía» ha tratado de reflejar la representación demoníaca 
que los andinos han hecho de la producción extractiva de las minas bolivia-
nas, coincidiendo en que los pueblos originarios que han sido incorporados 
a la fuerza a lógica capitalista y sometidos a unas condiciones de explotación 
inhumanas han realizado una elaboración demoníaca de la explotación en 
consonancia con sus configuraciones culturales del mal. 
En este sentido coincidimos con Martín Baró (1990: 23) en que el proble-
ma de la salud mental debe ser visto en el contexto histórico en el que cada 
individuo «elabora y realiza su existencia en la maraña de relaciones sociales» 
y, añadiríamos, culturales. El cambio de enfoque que ofrece esta perspecti-
va consiste en dejar de ver las patologías como entidades para considerarlas 
«configuraciones donde confluyen diversos aspectos de la vida humana». Por 
ese motivo, como dice Pitarch (2000),16 las terapias adecuadas para combatir 
el mal no proceden tanto del conocimiento fisiológico del organismo, sino del 
mantenimiento del equilibrio entre el conjunto de elementos que confluyen 
en el mundo indígena en el concepto de persona (almas, sustancias, historia).
16. En una conferencia dentro del Seminario «La antropología americana a las puertas 
del siglo XXI» (Museo de América, Madrid, 2000)
los derechos humanos de los pueblos indígenas302
El proyecto de salud del Hospital de Makewe y el mogen felen 
Lo que se denominó «Proyecto de Salud del Hospital Makewe» (PSHM) se 
refiere a un proceso dinámico orientado a promover la salud comunitaria en 
ese territorio que se inició en 1999 cuando se produjo la cesión de la gestión 
del antiguo hospital. Esta experiencia fue considerada un ejemplo de medicina 
intercultural, un modelo de autogestión de salud indígena en Chile y una de 
las pocas experiencias existentes hasta entonces en América Latina (Campos, 
1999).
El Hospital de Makewe nos muestra la manera en que los pueblos origina-
rios construyen modelos prácticos a partir de sus recursos y valores, los cuales 
están encaminados a sentar las bases de la autogestión política y cultural de 
sus territorios. La habilidad y los conocimientos de los líderes y dirigentes 
indígenas formados en el sistema dominante y la colaboración con profesio-
nales, investigadores, políticos y organizaciones externas favorecieron que el 
discurso étnico se enriqueciera con otros relatos procedentes de las ciencias 
sociales y humanas, produciéndose una simbiosis que facilitó la producción de 
mensajes aprehensibles para la sociedad no indígena y que permitió insertar 
en los foros occidentales sus principales reivindicaciones. 
Este tipo de procesos prueban que los principios culturales que movilizan 
las comunidades son algo más que un compendio de retóricas interesadas 
basadas en conceptos abstractos e idealizaciones del pasado; por el contrario, 
las categorías indígenas se erigen en alternativas viables para encauzar sus 
proyectos de vida y contrarrestar las presiones de la cultura dominante. Las 
observaciones realizadas en este hospital muestran también la operatividad 
real que sigue teniendo la cultura en la proyección del futuro; la cultura se 
revela no como una realidad superorgánica sino como un «macrosistema de 
convecciones que se distinguen por lo que definen como pertenecientes a la 
esfera de responsabilidad de los agentes» (Viveiros de Castro, 2010: 31).
Veremos cómo las propuestas indígenas, al tiempo constreñidas por el mar-
co de relaciones de subordinación y asimetría y favorecidas por las posibili-
dades que ofrece el sistema dominante, se formulan bajo discursos ajenos, 
especialmente aquellos que han sido globalizados —como por ejemplo, el de 
la interculturalidad, la diversidad cultural, los derechos humanos, el etnode-
sarrollo, la salud pública, etcétera—, con el objetivo de que su universalidad 
y potencialidad permita incrustar sus demandas en el contexto internacional, 
movilizando apoyos en su favor ante el limitado marco de protección que les 
otorgan sus respectivos Estados. 
Nuestra interpretación sobre la razón que condujo a los mapuche de 
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Makewe a ensayar un proyecto alternativo de salud en el territorio subraya 
que fue un intento de emancipación y descolonización del cuerpo para avan-
zar en el proceso de construcción de la autonomía a partir del control del te-
rritorio y la recuperación del che. Por otra parte, el objetivo era modificar las 
relaciones coloniales y de poder que aún permean la vida de las comunidades 
mapuche . El siguiente relato de Francisco Chureo, director gerente del Hos-
pital de Makewe, expresa bien el argumento:
Desde muy pequeño empecé a trabajar aquí, en el hospital: cosas de mandaos, 
jardinero, etc., y me gané el cariño de la gente porque me gustaba cumplir 
con mi trabajo; después fui chofer pero [...] luego vino un wigka autoritario 
[que era pastor anglicano] y le dije que ya no seguía [...]. Antes [de obtener la 
concesión del hospital] éramos un comité de apoyo, nuestra participación era 
limitada, entonces empezamos con la Asociación Indígena, porque tu com-
prenderás que desde los años setenta esto se llenaba de papas, de trigo, como 
que la gente se motivaba más y entonces el hospital se empieza a levantar, 
pero todos estos viejitos no mandaban y es cuando empezamos a decir: ¡ya! 
Hoy en día estamos en condiciones [de gestionarle]. Nosotros ya en el año 89 
habíamos pensado un modelo de salud distinto, o sea, una mezcla de hartas 
cosas y entre ellas, digamos, la atención. Había como una gran necesidad de 
nosotros mismos.
Bueno, el modelo de salud apuntaba a tratar de resolver el problema de que 
la gente pudiera mejorar [...]. Habíamos visto que la Iglesia anglicana había 
prohibido tantas cosas, todos los sistemas médicos habidos y por haber [...]. 
Ya son 100 años, un tiempo que ya a la gente le ‘metís’ todo; todo el modelo 
a tus abuelos, a tus papás, a tus hijos ahora y a tus nietos después. Mal lo 
estaban haciendo y seguían prohibiendo. Entonces, de la reflexión con lo 
prohibido dijimos: probemos con lo prohibido y a ver qué ocurre (Francisco 
Chureo, 30 de abril de 2001).
El origen del Hospital de Makewe se enmarca dentro del proyecto evan-
gelizador diseñado por los misioneros anglicanos para este territorio, los cu-
ales se instalaron en Makewe en 1885.17 Las primeras instalaciones fueron 
inauguradas oficialmente por la Sociedad Misionera Sudamericana (cristianos 
anglicanos) en 1926 y, según los más ancianos de las comunidades del sector, 
los mapuche se vieron obligados a «entregar» 285 hectáreas de las tierras 
17. Esta información procede de las entrevistas realizas en abril de 2001 a Francisco 
Chureo Zúñiga, gerente mapuche del Hospital de Makewe y a Rosalino Moreno, Vice-
presidente de la Asociación Indígena para la Salud Makewe-Pelale y dirigente del sector 
de Pelale (Comuna de Freire). 
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comunitarias para levantar una iglesia, una escuela y un dispensario de salud, 
tríada en la que los anglicanos sustentaron la evangelización del territorio. 
Con el cese de la actividad pastoral, la economía del hospital se vino abajo 
y, para evitar su cierre, en 1962, el Servicio Nacional de Salud tuvo que acudir 
en su ayuda a través de un convenio con los anglicanos para garantizar su 
mantenimiento, puesto que éste era el único recurso sanitario disponible en la 
zona.18 Sin embargo, los fondos públicos no consiguieron solventar del todo 
los problemas económicos del hospital, por lo que en 1993, «igual que habían 
hecho antes con la educación», los anglicanos decidieron finalizar la actividad 
sanitaria en Makewe. En vista de esta situación, comunidades y trabajado-
res del centro hospitalario se organizaron para paliar el desabastecimiento e 
impedir su cierre. Los mapuche activaron sus propios mecanismos de ayuda 
mutua para garantizar los suministros básicos destinados al cuidado de los 
enfermos: se realizaron trabajos comunitarios —mingako—, se donaron ali-
mentos, etcétera. 
Como resultado de la movilización colectiva para canalizar estas siner-
gias y articular una alternativa, se creó la Asociación Indígena para la Salud 
Makewe-Pelale (AISMP),19 que reclamó el derecho a participar en la búsqueda 
de soluciones para la salud del territorio. A raíz de este proceso, en 1999 las 
autoridades sanitarias cedieron indirectamente la gestión del hospital a las 
comunidades mapuche a través de un convenio20 con la AISMP:
Mire, la salud, en general, es mala en Chile. Esto tampoco era bueno, pero era 
lo único que teníamos [...]. Cuando se vino abajo [...] el personal quiso admi-
18. El área sanitaria de influencia es muy amplia, según los dirigentes la población po-
tencial es de 20.000 personas. Por otra parte el sector está mal comunicado y cuenta con 
un transporte público deficiente.
19. La AISMP fue creada en 1998 con fines funcionales («para coadyudar al gobierno 
en la implementación de los servicios del Estado») y representa a 35 comunidades. La Ley 
Indígena 19.253 se refiere a este tipo de organizaciones en el título V, párrafo 2, artículo 
36 y 37 en los que se hace referencia a las asociaciones indígenas, aunque para su desarro-
llo remite a la Ley de Organizaciones Comunitarias Funcionales 18.893.
20. En realidad se estableció un convenio a tres bandas entre el Servicio de Salud Arau-
canía Sur, la Iglesia anglicana y la AISMP. La Administración se encargó de financiar el 
gasto sanitario y la cesión del personal sanitario básico, en una especie de «comisión de 
servicios». Por su parte, los anglicanos se comprometían a ceder las instalaciones por un 
período de cuatro años en régimen de comodato, cesión que venció en febrero de 2004. 
Posteriormente el Servicio de Salud Araucanía Sur adquirió la propiedad y renovó el 
acuerdo con la AISMP prorrogable año a año. En el año 2012 la AIPSMP aún mantenía 
el control del hospital.
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nistrar este hospital, hubo también empresas privadas que quisieron tomarse, 
o sea, postular a que se le entregara el hospital y la salud [...] en ese caso esto 
quedaría para una posta rural, de ahí que nosotros con mucha fuerza soli-
citáramos administrarlo junto con las machi y se recurrió a los ancianos del 
sector para que aconsejaran (Rosalino Moreno, 30 de abril de 2001).
La gestión económica y la logística quedaron bajo la responsabilidad de 
los propios mapuche y la dirección del hospital recayó colegiadamente en el 
presidente de la AISMP y en un médico del Servicio Nacional de Salud,21 aun-
que las decisiones se encontraban doblemente fiscalizadas: por una parte, la 
pertinencia cultural del proyecto sanitario se encontraba sujeta al control de 
las comunidades, de los ancianos y de las autoridades tradicionales del sector 
y, por otra, a las constricciones que imponía la legislación nacional en materia 
sanitaria.
El Hospital de Makewe fue cimentándose al compás que las comunidades 
y las organizaciones mapuche se vieron involucradas en los acontecimientos 
que sucedieron durante los años noventa en el contexto de la transición de-
mocrática. Hay que resaltar la influencia del giro étnico que emprendieron las 
organizaciones mapuche después del fiasco de los Acuerdos de Nueva Impe-
rial, la política indigenista implementada por el gobierno de la Concertación, 
la criminalización de las protestas indígenas y la creciente importancia que 
fueron cobrando los derechos indígenas en el plano nacional e internacional. 
Al principio los dirigentes de Makewe sólo pretendían suplir el vacío asis-
tencial que dejaron los anglicanos en la zona, pero poco después trataron de 
promover algunos cambios para introducir un modelo «complementario» con 
el objetivo de que el sistema hegemónico de salud se adaptara a las caracte-
rísticas socioculturales de la población. Ese tenue desliz llevó a los mapuche 
a toparse de frente con el núcleo duro del sistema de dominación étnica: el 
control del cuerpo y la religión, especialmente cuando el proyecto comple-
mentario trató de incorporar el sistema de salud mapuche a sus machi. En ese 
momento el discurso de la tolerancia se vino abajo y emergieron los prejuicios 
históricos, el miedo al salvaje y al indio levantisco, especialmente cuando el 
movimiento de revitalización cultural entró en escena y pretendió que sus au-
toridades tradicionales y especialistas médico-religiosos trabajaran en condi-
21. El primer director médico y alma mater del proyecto fue Jaime Ibache Burgos, el 
cual ha sido una de las principales fuentes de información de los entresijos del proyecto y 
de las políticas públicas en materia de salud mapuche en la región. Su aportación fue de 
inestimable ayuda al poder contar con una perspectiva equidistante entre las autoridades, 
los mapuche y el personal sanitario.
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ciones de igualdad con los médicos occidentales para aprovechar las sinergias 
de todos los sistemas y recursos de curación disponibles en el territorio. Esta 
cuestión, junto con la incursión de los mapuche en actividades técnicamente 
no sanitarias desde el punto de vista occidental, pero vitales para mejorar la 
salud de las comunidades según la concepción mapuche del küme felen, pusie-
ron en evidencia las dificultades existentes para establecer un diálogo intercul-
tural simétrico y la vacuidad de la retórica jurídica que envuelve al discurso 
del derecho ante la persistencia de condiciones estructurales de desigualdad y 
de mecanismos, instituciones y grupos de presión que controlan los resortes 
de poder para dificultar la efectividad plena de los derechos humanos de los 
pueblos indígenas cuando afectan a la visión dominante o a sus intereses eco-
nómicos o corporativos.
Los años en los que trabajamos en este caso sobre el terreno (2001 a 2004), 
a nuestro juicio, constituyen la etapa más álgida del Hospital de Makewe y 
el momento más genuino del proyecto, justo hasta que el Servicio Nacional 
de Salud se hizo con la titularidad de la propiedad. A partir de entonces los 
aspectos culturales pasaron a un segundo término y las aspiraciones de au-
togestión y desarrollo integral del territorio sufrieron un notable retroceso, 
al menos públicamente, retomando protagonismo los agentes sanitarios del 
sistema oficial de salud, los parámetros biomédico-estadísticos del sistema na-
cional y los aspectos puramente técnicos y burocráticos de la gestión sanitaria 
homologada.
La atención sanitaria en el contexto de las relaciones interétnicas 
asimétricas
La asociación entre escasez de medios y falta de sensibilidad cultural es la 
expresión más nítida del colonialismo, cuya imagen central se construye a 
partir de la relación histórica médico/paciente. La misma puesta en escena de 
la asistencia oficial en el medio rural es un fiel reflejo de la concepción clien-
telar, paternalista y asistencialista con que se ha concebido históricamente la 
actividad sanitaria en las comunidades indígenas. Estas prácticas, envueltas en 
la pátina de la supuesta superioridad científica occidental y el desprecio que 
el modelo biomédico tiene por los recursos y el conocimiento indígena (Ca-
ramés, 2004: 32-39), han formado parte de la estrategia orientada a anular 
psicológicamente la resistencia de los pueblos colonizados y hacerles adoptar 
la subordinación como una consecuencia natural e irremediable de la superio-
ridad occidental. 
En muchos sectores mapuche el estamento médico se encuentra en el centro 
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de esta percepción, en gran medida porque algunos de los profesionales de la 
salud, además de no enfrentar la práctica médica en las zonas indígenas desde 
un enfoque y una actitud intercultural (Perrín, 1986: 139), carecen de forma-
ción antropológica (Abad, 2004: 348) y desconocen la cultura y la lengua de 
los pacientes indígenas. Estas carencias constituyen los principales escollos 
para establecer una relación médico-paciente adecuada y resultan un hándi-
cap para avanzar hacia la construcción de un sistema médico intercultural. En 
palabras de Fernández Juárez:
En el campo de la salud y la enfermedad, uno de los factores primordiales 
de cara a la simple comunicación entre los diferentes actores implicados en 
cualquier situación de crisis sanitaria es el idioma [...]. Por esta circunstancia 
creemos que una formación en lenguas indígenas resultaría un complemento 
imprescindible entre los equipos médicos y sanitarios que desempeñan su fun-
ción entre poblaciones indígenas (2004: 11).
Volviendo al caso mapuche y al sector de Makewe, observamos que, a me-
dida que las comunidades recuperan el control sobre su cultura y aumenta su 
autonomía, se incrementa el descontento con el sistema oficial de salud. Esta 
percepción se pudo comprobar en las rondas médicas que organizó el hospital 
de Makewe, cuando una serie de comunidades renunciaron a la asistencia que 
ofrecía el sistema oficial de salud, de manera itinerante en las zonas rurales 
para insertarse en el circuito sanitario organizado por los propios mapuche. 
El motivo principal que alegaron para renunciar al sistema nacional fue el 
desencanto que mostraron con la calidad de la asistencia y la apreciación ge-
neralizada de que los mapuche no eran tratados con respeto. Los dirigentes 
se quejaban especialmente de que en los protocolos de atención médica se 
excluía a la familia, a los amigos y a la comunidad y que los diagnósticos se 
basaban «en el secretismo», por lo que los comuneros entendían que lo que 
se quería era tratar a los pacientes de espaldas a sus referentes de confianza, 
proceder que se percibía opaco y sospechoso.
El uso de la bata blanca, símbolo por excelencia de la autoridad y la su-
premacía wigka, se percibe aún como «un uniforme» que en el imaginario 
colectivo establece vínculos con la relación colonial que los mapuche han es-
tablecido históricamente con la asistencia médica rural, aunque en ocasiones 
se observa con fascinación por el poderío que delata. Por otra parte, los di-
rigentes se quejaban de que la mayoría del personal sanitario «desconoce la 
lengua, está poco motivado por este trabajo, evita mezclarse con los pacientes 
y mantiene una actitud distante con los mapuche» (dirigente del sector de 
Makewe, 3 de julio de 2001). Con todo esto parece difícil poder establecer 
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una relación médico-paciente culturalmente adecuada. Perrín (1986) cita un 
informe de la OMS (1977-1978) para mostrar que hasta hace unas décadas la 
medicina occidental se ha caracterizado por su ineficacia para adaptarse a las 
necesidades de tres cuartas partes de la humanidad, una vez que destruyeron 
sus propios recursos sanitarios, por «inadaptación a las realidades sociales y 
contextos de los pueblos a los que han intentado socorrer o conquistar», en 
lugar de dialogar con los sistemas tradicionales los suplantaron (en Perrín, 
1986: 143).
En la cultura mapuche el acto terapéutico es de competencia pública, ade-
más de una actividad sociorreligiosa y una obligación moral del grupo con el 
enfermo. El proceso sanitario está ritualizado y se encamina a restablecer la 
armonía «reconquistando» el cuerpo del afectado de la influencia del mal y 
liberar el espacio comunitario de la presencia de factores perniciosos para el 
bienestar familiar y comunitario. De ahí que parte de la insatisfacción que pre-
sentan los pacientes mapuche con la medicina hegemónica proceda del despre-
cio a las explicaciones que ofrecen los propios mapuche sobre sus dolencias, 
alegando que los médicos sólo se ocupan de los aspectos más superficiales de 
la enfermedad. Un dirigente apuntaba que las ancianas de su comunidad se 
quejaban de la atención de los médicos y se escandalizaban cuando éstos les 
preguntaban por sus dolencias, pues para ellas esa pregunta delataba ignoran-
cia y ponía en evidencia «su incompetencia» para prescribir un tratamiento 
fiable; si él era médico, debía saber qué es lo que tenía: «la viejecitas dicen: 
voy a ver al médico para que me diga lo que me pasa y él me lo pregunta a mí. 
Cuando voy a la machi me mira, o llevo la orina, o un pañuelo, o una moneda, 
y ¡al tiro! me dice lo que tengo» (José Ladino, Makewe, 26 de abril de 2001).
La poca atención que confiere la medicina occidental a la palabra consti-
tuye un gran déficit en relación con la medicina mapuche, para la cual el uso 
terapéutico de la palabra resulta crucial en el proceso de curación: «el doctor 
ni siquiera me habla: pura aspirina» (dirigente de Colpanao, Makewe, 26 de 
abril de 2001). A esto se suma que las generaciones más antiguas tienen ver-
daderas dificultades para expresar sus dolencias en castellano y comprender 
con precisión las prescripciones médicas. Por este motivo, resulta doblemente 
perjudicial prescindir de la comunidad y del dueño del enfermo (geh küxan) 
pues se dificulta el proceso de corazón. Por otra parte, la incomunicación mé-
dico/paciente, no sólo en términos interculturales, sino en términos absolutos, 
resta eficacia a la acción de los facultativos occidentales.
En este contexto un aspecto de suma importancia en la relación médico-
paciente es el uso de una metodología exploratoria adecuada. Muchos ma-
puche, especialmente los mayores, se suelen quejar de que las prácticas de 
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los facultativos chilenos son invasivas y violentan su intimidad. A veces éstas 
se entienden metafóricamente como una conquista física del cuerpo, en cuyo 
caso resulta humillante en un contexto de relaciones interétnicas conflictivas 
y desiguales. La dicotomía wigka/mapuche encuentra en la enfermedad y su 
tratamiento un campo que reproduce la historia colectiva y que reescribe en 
el cuerpo y en la memoria mapuche las condiciones de la derrota. Todo ello 
se ve reeditado en algunas de las formas de relación médico/paciente, al igual 
que señala Fernández Juárez (2004: 9), refiriéndose a un proyecto de salud 
en Bolivia, al afirmar que en muchas ocasiones las poblaciones indígenas «no 
sólo no se sentían aliviadas por la presencia de los médicos o sanitarios, sino 
profundamente disgustadas y amenazadas». 
En este caso parece claro que la utilización de ciertos protocolos extraños 
o contrarios a la cultura de los individuos, como son los métodos de explora-
ción corporal, se interpretan como una forma de castigo y pueden ser leídos 
en claves de dominación étnica y violencia simbólica. La desnudez ante la 
alteridad, en determinadas condiciones es especialmente sentida y se percibe 
como debilidad y vulnerabilidad, pues denota una situación de inferioridad y 
postración: «cuando viene el médico lo primero que me dice es que me ‘em-
pelote’» (anciana mapuche, Makewe, 26 de abril de 2001); en tales términos 
expresaba una señora mapuche su disgusto con los protocolos que exigía su 
visita al doctor. Los más viejos suelen ser los más reacios a someterse a ciertas 
prácticas médicas, unas veces bajo el argumento de que los antiguos mapuche 
tenían por orgullo no desnudarse delante de un wigka y otras por la incom-
prensión respecto a la ventajas que ofrece la desnudez dentro del proceso 
diagnóstico, teniendo en cuenta la noción particular de la enfermedad y la 
diferencia que existe con los métodos utilizados por las machi.
La carencia de medios materiales y la falta de celo profesional con la que, 
muchas veces, se atienden las urgencias en las comunidades ponen de ma-
nifiesto la persistencia de una situación de discriminación que, a veces, se 
percibe rayando el racismo. Un ejemplo de la manera en que se siente este 
tipo de racismo se centra en la prohibición que tienen los vehículos fiscales de 
transportar a los mapuche y en general en la falta de auxilio que puede esperar 
un mapuche ante cualquier contratiempo: «por la comunidad pasan muchos 
vehículos fiscales, pero tienen prohibido subir a nadie [...]. Los domingos se 
ve a muchos wigka paseando a sus perros en auto pero nunca se detienen para 
llevar a un mapuche» (Weche Jineo, Rofwe, junio de 2001). El perro, ícono 
de la no humanidad, delata la percepción de desprecio hacia la dignidad (el 
respeto) del mapuche.
El supuesto derecho a la salud que propone el modelo sanitario hegemóni-
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co y la superioridad de la que alardea el sistema biotecnológico se desmorona 
cuando el acceso de los pueblos originarios a los servicios sanitarios básicos, 
lejos de contar con los recursos necesarios, balbucea en el olvido, la pobreza 
y la escasez, convirtiéndose así en mera propaganda del sistema dominante, 
cuando no en un mercancía al servicio de intereses ajenos al bienestar colec-
tivo. Cuando los derechos en abstracto no sirven para hacer frente a la des-
posesión y a la indefensión, empecinarse en un universalismo beligerante ante 
otras formas de entender el mundo resulta irónico, pero además las carencias 
estructurales se encargan de poner en tela de juicio las garantías que ofrecen 
los derechos individuales a los pueblos indígenas para ejercer la ciudadanía 
cuando se carece de derechos colectivos. 
Del asistencialismo al modelo complementario
En la búsqueda de un modelo alternativo y satisfactorio para las comunidades 
frente al modelo biotecnológico dominante confluyeron una serie de actores 
sin los cuales este proceso no hubiera tenido recorrido. A ello hay que unir el 
anhelo de autogestión y empoderamiento que existía entre las comunidades 
del sector para ensayar otras formas de desarrollo distintas a las propuestas 
institucionales para superar las pésimas condiciones de vida. 
La primera particularidad fue la cooperación que establecieron los dirigen-
tes mapuche, propiciada por su capacidad para manejarse con soltura fuera del 
mundo indígena, con otros actores relevantes de la sociedad nacional (institu-
ciones, universidades, etcétera, familiarizados con la medicina comunitaria y 
sensibles a la problemática general de los mapuche, lo cual permitió construir 
un proyecto de corte intercultural que se plasmó en el establecimiento de una 
dirección colegiada, compuesta por líderes mapuche del sector y profesionales 
del Servicio Nacional de Salud.
Por otra parte la coyuntura, la habilidad de los dirigentes mapuche y los 
contactos con otros actores no indígenas permitieron sumar sinergias al pro-
yecto al favorecer el acercamiento de investigadores, ONG locales y extran-
jeras y agencias de cooperación internacional que colaboraron con las co-
munidades indígenas, ofreciendo cobertura técnica y autoridad científica al 
proyecto, necesaria para avanzar hacia un programa con base en la cultura 
propia capaz de superar el modelo asistencialista oficial. 
De la mera asistencia sanitaria el campo se fue ampliando hacia activida-
des orientadas a reconstruir el tejido social y recuperar la cultura. Una de las 
iniciativas más atrevidas fue propiciar la complementariedad en salud a través 
de la colaboración en condiciones de igualdad entre la medicina mapuche y 
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la occidental, superando los discursos teóricos de la interculturalidad y de la 
equidad para llevarlos a la práctica. En este sentido Perrín (1986: 144), a par-
tir de su trabajo con los guajiros, señala que éstos se encuentran frente a una 
medicina occidental inadaptada y una medicina tradicional socavada en sus 
fundamentos y sus implicaciones sociales, por lo que no sólo se trata de dialo-
gar con los terapeutas tradicionales, «sino de potenciar su cultura y restable-
cer sus derechos globalmente, puesto que lo uno sin lo otro queda desvirtuado 
y asimilado a un folclor rancio». 
Para este objetivo, a los mapuche les resultaba imprescindible actuar bajo 
la cobertura científica y legal22 que ofrecían los profesionales de los servicios 
sanitarios regionales que voluntariamente se involucraron en el proceso, así 
como buscar el respaldo de las instituciones académicas de la región23, pues 
todos los actores eran conscientes del peligro de «alarma social» que podía 
generar introducir «experimentos» sanitarios basados en terapias y creencias 
que históricamente habían sido consideradas rudimentarias, poco evoluciona-
das y supercherías, cuando no, pura brujería. 
Por otra parte, el ambiente político de la transición chilena resultaba pro-
picio para la innovación en las políticas públicas orientadas a introducir re-
formas democráticas en los maltrechos servicios públicos heredados de la Dic-
tadura. Muchos médicos curtidos en la atención en el medio rural y en las 
comunidades mapuche habían llamado la atención de los planificadores de la 
Araucanía sobre la necesidad de orientar los servicios de salud hacia un mo-
delo inclusivo que atendiera al carácter holístico que tiene la salud en el mun-
do indígena, señalando que «la epidemiología sociocultural tiene relaciones 
22. Sobre el tema del estatus legal de las medicinas indígenas en América puede verse el 
artículo de Campos (1997) a partir del estudio de la situación legal de los sistemas tera-
péuticos de México y Bolivia. En su trabajo se propone adecuar la legislación nacional a 
las recomendaciones de los organismos internacionales, como la OPS y la OIT y atender 
así a una de las principales reivindicaciones del movimiento indígena.
23. La iniciativa mapuche se vio reforzada por la emergencia de nuevos enfoques en sa-
lud pública en países con población indígena y por el auge de los estudios en antropología 
médica, los cuales proponían adaptar los servicios públicos a las necesidades y sensibi-
lidades de los distintos pueblos (Campos, 1999). En el caso que nos ocupa, en la cesión 
de la gestión del hospital y en la puesta en marcha del proyecto intercultural, fueron de 
suma importancia los aportes de diversos profesionales del SSAS —a través del Programa 
con Población Mapuche (Promap)—, de la Universidad de la Frontera y de algunas ONG 
locales financiadas por agencias de cooperación extranjeras. Por ejemplo, el libro Medi-
cinas y culturas en la Araucanía (Citarella, 2000) ha sido una referencia obligada en los 
ambientes sanitarios y académicos de sur de Chile.
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políticas, económicas y culturales de las causas de morbilidad y mortalidad» 
(Ibacache, 17 de julio de 2002). 
«Los mapuche debemos ser diestros en los dos sistemas» 
El título de este apartado constituye la expresión más nítida de la actitud mos-
trada por los líderes comunitarios para reconquistar los espacios que el sis-
tema hegemónico controla en el territorio y apropiarse de ellos. Esta frase de 
Francisco Chureo (Makewe, abril de 2001), director del Hospital de Makewe, 
se repetía como un mantra para explicar, dentro y fuera del mundo mapuche, 
el sentido de su proyecto. De hecho este aforismo, o algunas de sus versiones, 
han dado la vuelta al mundo a lomos del cuaderno de campo de diversos in-
vestigadores y académicos que han pasado por este hospital. Esto nos puede 
dar una idea del interés que el proyecto suscitó fuera del territorio, así como 
la capacidad de movilizar alianzas de los mapuche y las interacciones mundia-
lizadas que acompañan a las dinámicas indígenas contemporáneas. 
Muchos de los líderes comunitarios que capitanearon el proyecto se for-
maron en el sistema educativo nacional o bajo la influencia de las órdenes 
cristianas. Por este motivo se encontraban en condiciones de aprovechar to-
dos los mecanismos que ofrece el sistema dominante para soltarse de la tutela 
anglicana. Entre los recursos más interesantes se encontraban aquellos dis-
cursos procedentes de Occidente, especialmente los más globalizados como 
la interculturalidad, los derechos indígenas, el etnodesarrollo y los derechos 
humanos. Por ejemplo, formulaciones internacionales en materia de salud con 
poblaciones originarias, como las de la Organización Panamericana de la Sa-
lud, ofrecieron un soporte fundamental para legitimar las aspiraciones de los 
mapuche:
En la Iniciativa de Salud de los Pueblos Indígenas, aprobada en 1993, la 
Organización Panamericana de la Salud y los Estados Miembros se compro-
metieron a trabajar con las poblaciones indígenas para mejorar su salud y 
bienestar. Además reconocieron el valor del patrimonio cultural y el saber 
ancestral de los pueblos indígenas y la necesidad de conservarlos (McFall, 
2001: 10).
A nivel nacional, el nuevo marco jurídico que ofrecía la Ley Indígena 
19.253 y el ambiente aperturista que propició la extensión del discurso oficial 
de la interculturalidad, como panacea para superar todos los problemas inte-
rétnicos, aportaron el marco que permitió abrir espacios a la incorporación 
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del sistema médico mapuche, compatibilizando su proyecto sanitario con el 
occidental. Veamos un fragmento de un discurso presidencial en este sentido:
En materia de salud, el Plan Especial que hemos diseñado busca aumentar 
la cobertura de los servicios en las comunas y áreas de población indígena, 
desarrollar proyectos de inversión para mejorar la infraestructura de salud, 
mejorar la atención de urgencia rural y ampliar el proyecto Amuldungún 
[facilitadores interculturales], que funciona en seis centros hospitalarios de la 
Novena región para atender a los ciudadanos indígenas con apoyo de ‘faci-
litadores’ interculturales a la totalidad de los hospitales de las regiones VIII, 
IX, X (Discurso del Presidente D. Eduardo Frei Ruiz-Tagle en la ceremonia 
con representantes de los pueblos indígenas de Chile, Santiago, 5 de agosto 
de 1999). 
Al insertar su iniciativa dentro del lenguaje político globalizado, los diri-
gentes de Makewe mostraban, tanto a la sociedad nacional como a su propia 
gente, el carácter moderno de sus propuestas y revalorizaban las capacidades 
de la sociedad mapuche para gestionar servicios sociales básicos, como es el 
de la salud, sin necesidad de los tradiciones mediadores externos (léase ONG, 
confesiones religiosas, etcétera). Para los dirigentes mapuche, el proyecto de 
salud en el territorio Makewe era algo más que un mero ejercicio de corres-
ponsabilidad en relación a la mejora de la asistencia sanitaria oficial. La idea 
latente que se encontraba en el centro de las motivaciones de los mapuche era 
transformar globalmente la realidad del territorio a través de las actividades 
sanitarias, enmarcando el proyecto en el proceso global de revitalización cul-
tural y política del sector orientada a la autonomía. 
Este «giro sanitario» implicará una mirada diferente sobre la epidemiología 
del territorio y, en consecuencia, proponía una modificación drástica del diag-
nóstico respecto a la interpretación de la etiología de la enfermedad entre los 
mapuche, produciéndose un desplazamiento de la prospección epidemiológica 
desde los factores de clase a los étnicos y estableciendo correlaciones eviden-
tes entre la alta morbilidad de las comunidades y el proceso de dominación y 
aculturación. Este nuevo diagnóstico centraba las causas de la mala salud in-
dígena en la desestructuración de la sociedad mapuche, la infravaloración de 
la cultura, la pérdida de los referentes tradicionales y de los recursos naturales 
de las comunidades. Con el cambio de titularidad en la gestión del hospital, 
los dirigentes vieron una oportunidad histórica para revertir la situación y 
retomar el control sobre los recursos propios, incluyendo el de sus cuerpos, 
aspiración que constituía un símbolo inequívoco del proceso de liberación y 
recuperación de su dignidad individual y colectiva:
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Hace 100 años ya de la presencia de la Iglesia Anglicana. Querían que estu-
viéramos sometidos, humillados, asustados por sus dioses. Pero una gene-
ración de jóvenes mapuche en los años 80-90 nos reunimos y dijimos que 
teníamos que pensar y hacer nuestras ideas. Al principio fuimos pocos pero 
hasta aquí hemos reunido a muchas comunidades en un proyecto propio, sin 
dar voces. [...] Nosotros queremos gestionar nuestras cosas, tomando todo lo 
bueno que hay de la medicina wigka pero para integrarlo en nuestra forma de 
entender la salud. No queremos despreciar nada, pero no queremos que nos 
impongan sus sistemas (Francisco Chureo, 5 de abril de 2001).
Para las autoridades nacionales el proyecto se enmarcaba en la línea de 
un modelo de prestación de servicios dentro de la tendencia a liberalizar la 
gestión de los servicios públicos, pero de ninguna manera debía hacerse una 
lectura de que este proyecto formara parte de un proceso que revirtiera en 
transferencia de poder y cesión de competencias a las comunidades mapuche 
para que organizaran autónomamente los servicios básicos en su territorio. 
Los dirigentes indígenas nunca perdieron de vista que el apoyo gubernamental 
a esta iniciativa había que enmarcarlo dentro de la política del «palo y la za-
nahoria», en este caso dirigida a aplacar el «conflicto mapuche», sin desdeñar 
que, además, después de la espantada anglicana, era la forma más barata y 
más viable a corto plazo de solventar puntualmente las carencias sanitarias 
del sector. De hecho, percibían que la interculturalidad que dejaba entrever el 
discurso institucional consistía en establecer elementos de mediación para im-
plementar con mayor eficacia las políticas oficiales, por lo que la terapéutica 
mapuche aparecía como un elemento subsidiario del modelo occidental, cuya 
función era hacer más digerible el modelo biotecnológico nacional: «no existe 
un sistema intercultural de salud, sino una experiencia de salud complemen-
taria para solventar las carencias del modelo oficial en el mundo indígena» 
(Francisco Chureo, Makewe, 11 de julio de 2002). La reflexión de una machi 
del sector de Makewe respecto a su opinión sobre la interculturalidad de este 
proyecto resulta en extremo ilustrativa y condensa el sentir de muchos mapu-
che. Para esta machi, la interculturalidad en salud sólo será posible cuando 
los médicos (y los wigka en general) crean de verdad que lo que ellas hacen 
es medicina: «que crean en nosotros, como nosotros creemos en los médicos 
wigka» (machi Lucinda Lincoñir, 24 de julio de 2002). 
En cualquier caso, los mapuche necesitaban el aval oficial y ya se encar-
garían ellos de revertir la propaganda institucional en su propio beneficio, 
pues los dirigentes eran conscientes de que las comunidades, después de tantos 
siglos de imposición y dependencia del modelo hegemónico, no estaban pre-
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paradas para pasar de un modelo a otro de manera radical, sin devolver antes 
a la gente la confianza en sus propios recursos, procedimientos y especialistas, 
demostrando «que lo nuestro vale y que somos capaces» (Francisco Chureo, 
Makewe, 11 de julio de 2002). Hay que tener en cuenta que la eficacia eviden-
te de la medicina biotecnológica occidental, unida a la fascinación que ejerce 
el modelo sanitario y la farmacopea industrial entre muchos mapuche, la hace 
atractiva, especialmente cuando de lo que se trata es de curar aflicciones «que 
no son de su mundo», tal como refleja el testimonio de esta anciana mapuche: 
«[Para algunas cosas] voy a machi pero si estoy mala de ‘otras cosas’ voy al 
hospital, que tienen aparatos modernos y te dicen ‘al tiro’ lo que tienes» (Ma-
ría Antinao, Rofwe, agosto de 2001).
Características del modelo complementario 
Las críticas vertidas por las comunidades, relacionadas con la falta de sensi-
bilidad cultural de la medicina oficial, así como con la ausencia de empatía y 
calidad en la atención sanitaria, marcaron la pauta de trabajo para conseguir 
que los comuneros creyeran en el proyecto y se apropiaran de él. Por este 
motivo, la primera fase en que se centró la gerencia mapuche del hospital fue 
en la adaptación del espacio clínico al contexto étnico y la conciliación de los 
protocolos médicos con las características culturales y socioeconómicas de la 
población. Más tarde, se empezaron a ensayar enfoques innovadores en mate-
ria de salud, a partir de experiencias y propuestas de la antropología médica 
y la medicina comunitaria, para ser aplicadas a realidades multiétnicas en un 
intento de buscar modelos alternativos a la burocracia sanitaria institucional. 
Por ejemplo, se promovieron acciones dirigidas a favorecer la interacción en-
tre el espacio clínico y el saber local, generando conocimiento para entender 
las pautas de conducta de la población ante la enfermedad y detectar los iti-
nerarios terapéuticos disponibles: «El acto terapéutico tiene que ser completo, 
una sola explicación, por una sola persona» (Ibacache, 17 de junio de 2002). 
Por otra parte, se buscó revertir el rol del paciente para promover sujetos ac-
tivos en torno al proceso de curación, incorporando al grupo de referencia al 
itinerario terapéutico, no sólo como factor de apoyo al enfermo, sino también 
como parte responsable del proceso de prevención y curación de la enfer-
medad y garantía real del mantenimiento de la salud a partir de los propios 
recursos que tiene la familia (reyñma) y la comunidad (xokinche). 
Por otra parte, la salud es consecuencia de la buena marcha de las relacio-
nes de reciprocidad y una de las máximas expresiones de solidaridad interna, 
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la cual constituye una garantía para la seguridad sanitaria de los individuos y 
del grupo. Por este motivo, las nuevas directrices sanitarias se centraron en re-
forzar y reactualizar los mecanismos de solidaridad en torno a la salud colec-
tiva y devolver el protagonismo al grupo, involucrándole en la elaboración y 
aplicación de los conocimientos tradicionales para reforzar y hacer viables las 
prescripciones de la medicina occidental. La adaptación del conocimiento oc-
cidental a las particularidades sociales y culturales de los sujetos y la puesta en 
valor de los recursos propios deberían sentar las bases de un modelo sanitario 
dinámico, que caminara a la par de la realidad de la gente y que se involucrara 
en los problemas derivados de los procesos políticos, sociales y culturales en 
los que se ven inmersas la comunidades mapuche y que se suceden con gran 
dinamismo en el territorio.
Además, los dirigentes mapuche trataron de desmontar la imagen autori-
taria que imprimía el sistema sanitario occidental entre los mapuche, particu-
larmente la que se tiene en el territorio de algunas prácticas sanitarias, para 
lo cual se pusieron importantes contrapesos a la autoridad médica y se redujo 
la burocracia sanitaria a la mínima expresión: la necesaria para cumplir con 
los requisitos impuestos por la autoridad sanitaria nacional. La estética del 
personal sanitario experimentó también una trasformación simbólica impor-
tante al desterrar la bata blanca, para algunos, ícono del autoritarismo y de la 
supremacía wigka. 
Dentro del nuevo modelo, el proceso terapéutico se centró en el «círcu-
lo sanitario» mediante el cual médico, parientes, «dueño del enfermo» (geh 
küxan), machi y comunidad establecen un nivel de colaboración horizontal y 
de corresponsabilidad en la toma de decisiones terapéuticas. Por otra parte, se 
hicieron serios intentos para producir un cambio de mentalidad en los mapu-
che de las comunidades, intentando superar el concepto mercantilista y occi-
dental de usuario e introducir el de «propietario» (derecho que se establece no 
como ciudadano chileno con derecho a la salud, sino como miembro activo 
de las comunidades y del pueblo mapuche involucrado en devolver la salud al 
territorio). Nuestras observaciones en el hospital nos permitieron comprobar 
que cualquier familiar, dirigente local o paciente podía dirigirse directamente 
a los médicos24 o a la gerencia para informarse, mostrar quejas o hacer su-
24. Con motivo de la presentación de los datos provisionales de Yun-Joo Park del De-
partamento de Sociología de la Universidad de Texas relativa a la comparación de tres 
iniciativas de salud con pueblos indígenas en Chile, que tuvieron como escenarios el Hos-
pital de Makewe, el Hospital de Nueva Imperial y el dispensario de Nueva Extremadura 
en Santiago, se reunieron diferentes dirigentes comunitarios y representantes de la Inten-
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gerencias sin más. Si existía alguna controversia o se producía malestar en 
alguna familia, se exponía directamente al director mapuche o se trataba en 
las reuniones intercomunitarias que periódicamente organiza el hospital con 
los dirigentes de las comunidades; incluso se acudía a los ancianos para hacer 
llegar las quejas, lo que supone una fuerte censura para la actividad médica 
o la gestión sanitaria. La falta de atención hacia una persona o la negligencia 
médica constituye una falta de respeto hacia el che, hacia su grupo familiar e 
incluso hacia su comunidad de pertenencia y puede considerarse una transgre-
sión de las normas de reciprocidad de los dirigentes responsables de la gestión 
del centro con los grupos familiares del territorio. 
La estética de las instalaciones también experimentó una transformación 
significativa en el intento de adaptar el espacio clínico a los patrones cultu-
rales mapuche. Por ejemplo, la señalización de las distintas dependencias, así 
como el material informativo y de divulgación sanitaria, se adaptó a la reali-
dad bilingüe (castellano-mapuzungun) del territorio. En el caso del policlínico 
externo se implementó un enfoque integral del tratamiento del espacio par-
tiendo de la lógica mapuche para favorecer una relación distinta (simétrica y 
de afecto) entre el médico y los pacientes. Cuando el médico recibía al enfermo 
y a sus acompañantes, lo hacía en su propia lengua y, previamente a la rea-
lización del acto médico, procedía al intercambio de saludos (chaliwün) y al 
cumplimiento de los protocolos básicos de cortesía mediante los que la socie-
dad mapuche muestra el respecto y el afecto por el otro, a la vez que explora 
el estado del entorno familiar y social (petunkün). Más tarde se invitaba a los 
presentes a tomar asiento, iniciándose una pequeña conversación en la que se 
abordaban temas generales de la vida cotidiana y donde afloraba el contexto 
de la enfermedad y sus derivadas. El acto de anamnesis ofrecía al enfermo o 
a su acompañante (el dueño del enfermo o geh küxan) la posibilidad de dar 
una versión general de su propia enfermedad, mediante la cual el médico iba 
formando su juicio. 
La aproximación al paciente se realizaba en los términos que establece la 
tradición mapuche y teniendo en cuenta la sensibilidad del enfermo. En el 
dencia Regional (Seremi de Salud) de la Región de la Araucanía en la Rakizwan Ruka. 
Esta investigación reveló que una de las principales causas de satisfacción, y que facilitaba 
la apropiación de la experiencia entre los indígenas, era la posibilidad real de participar y 
ver atendidas sus reclamaciones por los gestores del centro sanitario. Esta situación sólo 
se daba realmente en Makewe. Según los datos de la encuesta, en el Hospital de Nueva 
Imperial existían hojas de reclamaciones, pero los mapuche no veían materializadas sus 
demandas (Presentación de la Investigación en la Ruka de Makewe, 26 de julio de 2002).
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examen físico se realizaba una exploración respetuosa, teniendo en cuenta la 
particular percepción del cuerpo, de la intimidad, de la dignidad y del honor 
que rige en la cultura mapuche, explicando qué partes del cuerpo se están 
explorando y por qué. El paciente podía decidir quedarse sólo con el médico 
y, en ese caso, todas las personas, incluido el personal paramédico, debían 
salir de la consulta para preservar su intimidad. No obstante, si así se desea-
ba, los acompañantes podían estar presentes durante el acto médico, como 
ocurre en la mayoría de los ritos terapéuticos de la machi, contribuyendo con 
su proximidad y solidaridad al proceso de curación, ya que el protocolo de 
recomendaciones médicas y posibles derivaciones a otros especialistas son res-
ponsabilidad de la familia y de la comunidad. Según el tipo de diagnóstico, se 
acuerda con los implicados el camino terapéutico que debe seguir el paciente, 
así como los consejos de autocuidados más adecuados con los que debe com-
prometerse su entorno. 
Cuando el enfermo necesitaba ser hospitalizado, podía estar acompañado 
por sus familiares y amigos y, en condiciones normales, el régimen de visitas se 
realizaba sin restricciones. También se tuvieron en cuenta preceptos cosmogó-
nicos del espacio para capturar así las fuerzas beneficiosas para la salud; por 
ejemplo, en la zona de internado se colocaron las camillas de manera que la 
cabeza estuviera orientada hacia el Este (simbolismo de vida), reforzando con 
las energías positivas el proceso de recuperación. Si la cama se hubiera orien-
tado al Oeste (símbolo de muerte) habría sido objeto de temores y angustias 
para los pacientes, como se detectó en diversas instituciones sanitarias de la 
región hasta que se introdujo la figura del mediador cultural (amulzungun) y 
se advirtió sobre este problema (Campos, 1999). 
No obstante, la tendencia era a minimizar el impacto de la hospitalización 
en los pacientes y en sus familias para evitar que la enfermedad se instale en 
el ánimo de la persona y repercuta negativamente en la moral de la familia, 
porque, como sostienen en Makewe, «la cronificación estigmatiza al enfermo 
y causa intranquilidad. La no solución del problema crea desasosiego y an-
siedad al paciente y a sus familias» (Ibacache, 17 de julio de 2002). Por otra 
parte, en muchas ocasiones, la economía doméstica de los indígenas no per-
mite hacer frente a una hospitalización prolongada debido a que los recursos 
familiares son muy limitados para soportar los desplazamientos y, además, 
hay que abandonar las tareas domésticas y desatender a los animales. El en-
fermo se siente desasistido y abandonado sin los parientes cerca de él y lejos 
de su tierra, por lo que decae anímicamente, y este es uno de los motivos por 
los cuales los ancianos eluden ir al hospital de Temuco; temen morir fuera de 
sus hogares sin poder despedirse adecuadamente de parientes y vecinos. Así 
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pues, en la medida de lo posible, en situaciones que requieran inmovilidad 
se procura que la recuperación del paciente se realice en la propia vivienda 
y acompañado de las redes familiares y sociales del enfermo; allí es visitado 
por los médicos del hospital o se dispone de una ambulancia para trasladarle 
periódicamente, pues se considera que con el internamiento «el che se trans-
forma en enfermedad» (José Quidel, 16 de junio de 2002). 
La salud como elemento articulador de la territorialidad mapuche
La ocupación del territorio por parte de los wigka, y en especial su conquista 
espiritual por los misioneros cristianos, resulto una tragedia para las comu-
nidades puesto que no sólo fueron confinadas las personas, sino también las 
fuerzas benéficas que garantizaban su salud (newen) facilitando así la ocupa-
ción del espacio por el weküfe. Esta metáfora de la conquista remite así a la 
asociación: penetración del wigka/reducción y enfermedad del mapuche. 
Este es el motivo por el cual el saneamiento territorial requiere del rescate y 
la purificación del territorio de la influencia de «mal», misión inexcusable de 
las autoridades sociorrituales y de los dirigentes comunitarios. De hecho, el te-
rritorio Makewe se encuentra lleno de símbolos que remiten a esta conquista: 
iglesias y escuelas nacionales salpican el territorio. Incluso, aún se puede leer 
algún cartel que informa de que nos dirigimos a la «Misión Araucana», donde 
encontramos el hospital junto a las instalaciones anglicanas que se localizan 
en el corazón simbólico y geográfico del territorio Makewe. 
Por todo ello la recuperación del hospital tuvo un valor simbólico y espiri-
tual sin parangón ya que, además de rescatar las tierras mapuche que habían 
sido enajenadas, se recuperaron los newen para las comunidades: «porque 
allí [en el terreno que ocupa el hospital] está el newen bueno para la salud». 
Este proyecto, por tanto, constituyó una especie de reconquista espiritual del 
territorio a partir del cual las comunidades entendieron que el proceso de 
liberación ya estaba en marcha pues la emancipación del newen supone la vic-
toria frente al weküfe como evidente metáfora de la victoria de «lo mapuche» 
respecto a «lo wigka». 
En otro orden de cosas, la reorganización del sistema de salud mapuche 
en torno a su propia lógica contribuye a articular y cohesionar el territorio 
ancestral, superando y contestando en la práctica la territorialidad del poder 
que reproduce el sistema oficial de salud. De ahí que el influjo de la actividad 
sanitaria del hospital rebasara con creces los límites del sector de Makewe, ya 
que atendieron demandas de comunidades mapuche de Chiloé, de la costa, de 
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la cordillera y de Santiago. Según el doctor Ibacache, en ese tiempo director 
médico de Makewe, «la medicina mapuche se mueve en todas las direcciones: 
desde la cordillera hasta el mar» (comunicación personal, 2002).25 Por tanto, 
otra característica del modelo médico relacionado con la territorialidad tiene 
que ver con la eliminación de la burocracia vinculada a las divisiones admi-
nistrativas del Estado. Las personas necesitadas de atención que no pertene-
cen al territorio Makewe sólo tienen que seguir los protocolos mapuche para 
acceder al hospital, como por ejemplo: mediación de los dirigentes, presencia 
de relaciones de reciprocidad, derivaciones de una machi de otro territorio, 
etcétera, lo cual es un vehículo de renovación o establecimientos de redes 
de reciprocidad y por tanto de alianzas socioterritoriales. Las «fronteras sa-
nitarias» adquieren en este caso un criterio étnico, fijando la pertenencia a 
una identidad a partir del reconocimiento y la adhesión a unas determinadas 
prácticas sanitarias que actúan como fronteras étnicas, en el sentido que le 
atribuye Barth (1976).
Menard (2003: 25) señala que la respuesta a la enfermedad, como expre-
sión del pecado, en el mundo mapuche no es sólo una actividad colectiva sino 
que requiere de activismo debido a que persigue la redención. En este sentido 
el carácter aglutinante de la terapéutica mapuche y sus vínculos cosmovisio-
nales hacía de la recuperación de territorio y su reintegración al az mogen una 
actividad prioritaria, por lo que la colaboración reticular en el proyecto de 
salud en el que se involucraron diversas comunidades de Makewe favoreció 
la rearticulación cultural reactivando las alianzas socioterritoriales y rituales 
tradicionales en diferentes sectores de Makewe (por ejemplo, en Boroa, Ragi-
ñtuleufo, Colpanao y Rofwe, etcétera). 
El motor que impulsó este proceso fue el de las rondas médicas que orga-
nizaba mensualmente el hospital de Makewe, mediante las cuales los equipos 
sanitarios se desplazaban a las comunidades que se adherían a ellas (previa 
renuncia a las del sistema oficial de salud) y pasaban consulta en las sedes 
comunales o visitaban a los enfermos en sus casas. Esta iniciativa, además de 
extender el modelo de salud por el territorio, se conformó en un canal estable 
de solidaridad y comunicación intercomunitaria que propició el tejido de una 
red de cooperación étnico-política en torno a la salud. Los espacios que se 
25. Ibacache informa del caso de un enfermo que viajó desde una comunidad del sector 
de Vilcún para consultar a una machi de la comuna de Toltén y ésta, después de evaluar 
la dolencia, le derivó al Hospital de Makewe, por lo que este paciente transitó por el te-
rritorio terapéutico mapuche aproximadamente 200 kilómetros en busca del tratamiento 
más adecuado para paliar su aflicción (17 de julio de 2002).
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articularon en torno a la asistencia sanitaria rural fueron dando paso a cola-
boraciones en otros temas sectoriales y a una incipiente organización «funcio-
nal» supracomunitaria (con posibilidades jurídicas, pero de difícil encaje legal 
en ese momento), cuyo horizonte estaba dirigido a avanzar hacia un nuevo 
modelo de organización territorial híbrido (tradicional/funcional) adaptado 
a los tiempos y, sobre todo, que les permitiera pugnar por el poder local en 
las comunas del territorio Makewe-Pelale, es decir, Padre Las Casas y Freire. 
Az mogen, etnodesarrollo y derechos colectivos a través del Proyecto 
de Salud del Hospital Makewe 
Sostiene Negt (2004: 24) que «cualquier ciencia de la cultura que no tenga 
en cuenta la economía es una abstracción», pero lo que hay que decir es que 
cuando las comunidades ondean la bandera de la cultura levantan también 
un proyecto económico alternativo al que ofrece la sociedad mayoritaria. La 
difusa línea que separar lo infra y lo supraestructural en la vida de las socieda-
des es cada vez más difícil de delimitar, pero esta delimitación es, si cabe, más 
acentuada entre los pueblos amerindios. Si se prefiere, retomando el lenguaje 
de la disciplina, «lo ideal y lo material» constituye otra dicotomía en ruinas y 
—como han revelado algunas etnografías (Descola, 1987)— no resulta válida 
para comprender las estrategias económicas que ofrecen los pueblos indígenas 
y sus alternativas de desarrollo en muchas de las regiones de América. 
El trasfondo que planeaba en las acciones sanitarias de los mapuche en el 
Hospital de Makewe constituye un buen ejemplo de esta síntesis, ya que la 
estrategia orientada a recuperar la cultura y la autonomía a través de la salud 
resultaba toda una formulación práctica del concepto de etnodesarrollo, en la 
medida en que en este proyecto aparecían hibridadas una serie de categorías 
cosmovisionales y socioculturales (premisas culturales) con planteamientos 
pragmáticos orientados a resolver los problemas reales del territorio, en parti-
cular las condiciones de marginación y pobreza, disputando a la vez espacios 
de autonomía al centralismo institucional. 
La tesis que sostenemos es que, para las comunidades mapuche, la trasla-
ción práctica y más tangible del desarrollo tiene mucho que ver con el control 
de la salud pública (en definitiva del cuerpo) y la retención del territorio, pues-
to que, como hemos visto, estos elementos son los que ofrecen la posibilidad 
de empoderamiento político y económico para tener bienestar, prosperidad y 
equidad social. Esta es la razón por la que gran parte de las acciones promo-
vidas por los dirigentes del hospital de Makewe se orientaron hacia la tarea 
de rescatar al che de la dominación a través de la liberación de sus cuerpos, 
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ya que sólo a partir de la noción de persona mapuche es posible reconstruir 
el entramado sociocultural sobre el que sustentar un modelo de vida solvente, 
sostenible y culturalmente satisfactorio, es decir, lo que en los ámbitos in-
digenistas se conoce como «desarrollo con identidad». Desde la perspectiva 
mapuche, cultura, salud y desarrollo conforman una tríada inseparable, pero 
para que ésta sea conjugada adecuadamente necesita apoyarse en un cuarto 
pilar: los derechos humanos, ya que éstos son una premisa y una caracterís-
tica inherente al propio proceso de desarrollo. Nos referiremos al desarrollo 
indígena con el concepto de etnodesarrollo, pues es una categoría occidental 
que se presta a la hibridación, por vocación de contacto, con otras formas de 
entender el mundo. 
En el caso mapuche, el etnodesarrollo está íntimamente ligado al concepto 
nativo de «buena vida» (küme mogen) que, como ya hemos dicho, encuentra 
en la concepción de la salud su elemento más determinante y que los mapuche 
enuncian bajo la expresión de küme felen («estar bien»). Estas dos «catego-
rías serían nucleares» —siguiendo aquí la expresión de Bonfill Batalla (1995: 
467) — para definir en qué consiste el etnodesarrollo mapuche y cuáles serían 
su premisas fundamentales, pues el proyecto nativo de bienestar debe estar 
unido a todos los elementos que se encuentran involucrados e interrelacio-
nados: autonomía, territorio, identidad, etcétera, porque son éstos los que 
permiten ejercer el control cultural del proceso de desarrollo (Bonfill Batalla, 
1995: 468). Por tanto, la estrategia de recuperar las decisiones sobre el cuerpo 
y trabajar por la mejora de la salud moviliza diferentes componentes de la 
cultura que, a su vez, están informando de las necesidades y los objetivos de 
desarrollo de las comunidades mapuche.
Como hemos dicho, la producción intelectual de las ciencias sociales y hu-
manas constituyen otra de las fuentes de inspiración para componer el collage 
del discurso del movimiento indio; así se puede observar en el manifiesto de-
nominado «Nuestra Visión del Desarrollo», elaborado por las organizaciones 
mapuche en un encuentro territorial celebrado en Villarrica en julio de 2002, 
en el que apelan al Estado para que tenga en cuenta las siguientes premisas 
en la promoción del desarrollo de los mapuche: a) rechazo a la relación asi-
métrica con el Estado; b) reclamo de los derechos políticos, territoriales y 
culturales; c) crítica al carácter economicista de la lógica del desarrollo occi-
dental, frente al que se opone el concepto de desarrollo mapuche que parte 
desde el «ser persona» (che) y es multidimensional, donde están presentes 
tanto los aspectos materiales como espirituales. Las propuestas concretas que 
promulgaban las organizaciones firmantes eran las siguientes: «El ejercicio 
de una economía solidaria, sostenible y equitativa; articulación del bienestar 
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mapuche con el bienestar de la sociedad en general y rescate de formas de 
organización política tradicional de los territorios y de la familia como centro 
de la propuesta» (julio de 2002).
Para los líderes indígenas de Makewe, el etnodesarrollo depende indefecti-
blemente de una serie de garantías jurídicas, del vigor cultural del grupo y de 
la capacidad política para controlar los elementos ideales y materiales que se 
ponen en juego en este proceso (es decir la ñuke mapu y el lof). En este proce-
so, el refuerzo de los recursos propios del che para hacer frente a la adversidad 
y el fortalecimiento de la familia mapuche (reyñma) constituyen pilares bási-
cos del proceso de desarrollo.
El caso del Hospital de Makewe refleja que los objetivos marcados por 
las organizaciones mapuche en Villarrica son algo más que discursos ad hoc 
para la disputa; la praxis política desarrollada por la AIPSMP a través de 
la actividad sanitaria muestra, sin alharacas, que las bases culturales y po-
líticas desde las que se proyectó el desarrollo del sector por parte de los di-
rigentes locales se sustentaron en los principales elementos ideacionales de 
la cultura, erigiéndose en guías para la construcción de modelos prácticos y 
para la resolución de problemas contingentes. Esto refuerza la tesis de que 
el modelo ideal de vida que promueve la cultura, al margen del dinamismo 
y las reactualizaciones a las que continuamente se encuentra sometido —o, 
en cierta medida, gracias a ello—, está fuertemente interiorizado y arraigado 
en las comunidades mapuche; de ahí que determinadas categorías vernáculas 
encuentren su correlato en un lectura diversal de los derechos humanos, espe-
cialmente cuando son los propios indígenas los que se encargan de establecer 
las correspondencias como carta de naturaleza diferencial de sus reivindica-
ciones y aspiraciones. 
Pero volvamos al caso concreto para sustentar estos asertos. Lo haremos 
a partir de una serie de frases que ofrecen mensajes limpios y fáciles de cap-
tar tanto para los comuneros como para la opinión pública en general, pero 
que concentran la esencia del pensamiento mapuche contemporáneo dispues-
to para la acción política en este ámbito. En este caso, las frases que pueden 
definir el ideario mapuche que guía el proyecto intercultural responden a la 
autoría del director gerente del Hospital, Francisco Chureo, en su faceta de 
werken, y de persona con ascendiente en las comunidades, precisamente por 
el poder y el prestigio que en el mundo mapuche otorga velar por la salud co-
lectiva. En estas proposiciones quedan al descubierto los elementos culturales 
ancestrales y cosmovisionales que constituyen el núcleo profundo del pro-
yecto de salud mapuche. Podríamos decir que en conjunto constituyen las di-
mensiones prácticas del küme felen, a saber: «Nosotros queremos administrar 
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nuestro propio pensamiento [rakizwan]»; «hay que recuperar la sabiduría de 
los viejitos [kimün]»; «para tener salud tenemos que tener un territorio sano 
[ixofij mogen]» y «hay que devolver el papel [günen] a nuestras autoridades 
tradicionales para recuperar el newen» (Francisco Chureo, abril 2001). 
Estas frases, más o menos aforísticas, pese a su aparente pátina tradicio-
nalista o esencialista, rebosan un sentido político práctico y contemporáneo, 
y responden al nivel de elaboración y reactualización que ha alcanzado el 
pensamiento mapuche para la acción práctica, puesto que, más allá de lo con-
cerniente al modelo sanitario concreto, ponen en cuestión las bases de la epis-
temología occidental y las relaciones de poder en el territorio, al enfatizar la 
autogestión y la autonomía territorial como recetas para afrontar las deficien-
cias sanitarias y la pobreza. 
La proposición que alude a administrar el rakizwan o «pensamiento pro-
pio» supone una manera «otra» de hacer las cosas, y no deja lugar a dudas de 
que la idea nuclear del proyecto sanitario se relacionó con la promoción de las 
condiciones necesarias para desarrollar una vida solvente acorde a sus propios 
criterios culturales, motivo por el cual la mejora de la salud debía correr pa-
ralela y vendría dada como consecuencia de la resolución de otros problemas:
Revitalizar la cultura es hacer que la gente se sienta bien, que tenga buena 
salud, por eso el Hospital de Makewe participa en el We Xipantu de Punta 
Arenas26 [...]. Hacer pozos para que las comunidades tengan agua y puedan 
producir sus alimentos es trabajar por la salud del territorio (Francisco Chu-
reo, julio de 2002).
La lucha por la tierra, el empoderamiento político y económico y la con-
secución de un marco jurídico que reconozca los derechos colectivos sobre el 
territorio y sus recursos constituye toda una declaración política en materia 
de medicina preventiva: 
Los wigka tienen todo separado. Para tener buena salud nosotros pensamos 
26. En Punta Arenas hay un importante contingente de población de origen mapuche. 
Al desarraigo lógico inicial de esta población inmigrante le ha sucedido un proceso de 
reestructuración cultural. En este contexto, atraídos por el auge del proyecto del Hospital 
de Makewe, invitaron a los dirigentes de la AIPSMP a difundir su experiencia y reactivar 
la cultura mapuche. Con este objeto una delegación wenteche del territorio acompañados 
de un machi y músicos mapuche se desplazaron a Punta Arenas para impulsar la reacti-
vación del We Xipantu. Esta iniciativa fue duramente atacada por algunos sectores de la 
sociedad nacional y por las comunidades adscritas a las iglesias evangélicas que acusaron 
a los de Makewe de despilfarrar recursos sanitarios para viajes y banquetes.
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que tenemos que tener buena tierra, buena semilla. Los wigka, sólo salud 
(José Ñanco, Rüpükura, 11 de julio de 2002).
Una buena educación es la base de una buena salud, pero para que haya una 
buena educación hay que tener buena alimentación. Ahora hay enfermeda-
des porque los mapuche somos pobres, no tenemos tierra, no hay agua en 
Makewe. El agua es imprescindible para la vida y los wigka nos han robado 
el agua con su ley (Consejo de Ancianos, Makewe, 9 de agosto de 2001).
Por otra parte, puesto que es la propia historia la que se percibe como la 
principal fuente de enfermedades y carencias, el restablecimiento de la salud 
colectiva implica revertir la tendencia hacia el debilitamiento de la cultura 
y la pérdida del territorio. Este matiz es fundamental para poner distancia 
con aquellos análisis que enfatizan la variable de clase o ciertos indicadores 
socioeconómicos a la hora de atribuir causas a la pobreza, el subdesarrollo o 
la vulnerabilidad epidemiológica. Para los de Makewe, la lucha por la salud 
llevaba implícita una denuncia del colonialismo y es una proclama emancipa-
dora: «Ustedes llevan equivocándose más de quinientos años, déjennos que 
nos equivoquemos nosotros solitos» (Francisco Chureo, ante las autoridades 
sanitarias de la Araucanía, Makewe, 26 de julio de 2002).
La fascinación y el poder que han ejercido históricamente los agentes pro-
veedores de salud y aquellos que prometen consuelo para las aflicciones, sean 
de cualquier credo y condición, han facilitado la penetración de confesiones 
e instituciones filantrópicas en el territorio. La medicina ha sido tradicional-
mente el «banderín de enganche» y el principal objeto de la propaganda pro-
selitista de las instituciones externas para atraer a los mapuche hacia los di-
ferentes cultos u obtener adhesiones políticas. Este es uno de los motivos por 
el que resulta tan trascendente la pugna por el campo de la salud ya que para 
superar las condiciones de dependencia resulta crucial devolver la credibilidad 
y el poder a sus autoridades y especialistas con el fin de tener el control sobre 
los elementos que garantizan la salud. En esta línea los dirigentes de Makewe 
consideran que la autonomía sólo será posible cuando sus propias autoridades 
obtengan la credibilidad y los recursos suficientes para hacerse cargo del bien-
estar y de los cuidados del cuerpo de su gente: «La salud ha mejorado, en el 
sentido de que hay un despertar de las comunidades [...] ya no ven a través de 
otros ojos [...]. Mira, esto es la sociedad mapuche. Se ha mejorado porque se 
ha ido respetando a sus machi, las ha ido haciendo suyas» (Francisco Chureo, 
30 de abril de 2001).
Vemos que el proyecto de salud adquiere una geometría circular porque 
los newen asociados a los espacios naturales son los que proveen de fuerza 
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al logko y machi, por este motivo la actividad sanitaria está vinculada con 
aquellas acciones orientadas a la protección y recuperación del territorio y a 
transformar su forma de relacionarse con él según la lógica mapuche en torno 
al concepto de lof,27 pero a su vez la noción de lof resulta impensable sin la 
reactivación de la estructura sociopolítica y ritual:
Se le devuelve la salud a la gente cuando ésta ve que sirve. Hemos devuelto la 
salud al logko y a su familia. Así se mejora la salud de la comunidad, cuando 
el logko recupera su autoridad. No podemos esperar que los wigka le devuel-
van el poder a nuestras autoridades tradicionales (Francisco Chureo, 11 de 
julio de 2002). 
Dentro de las iniciativas dirigidas a la reconstrucción del conocimiento se 
encuentran todas aquellas operaciones orientadas al rescate de la lógica, las 
fuentes y las formas del conocimiento, así como la activación de los métodos 
de transmisión del kimün y los procedimientos de toma de decisión y parti-
cipación. A partir de ahora, la «palabra antigua», en el amplio sentido del 
zugu (oralidad, afectividad, profundidad de mensajes) retomará su papel en 
los procedimientos políticos y sanitarios, y el mapuzungun ocupará el espacio 
que le corresponde en el tratamiento de la enfermedad y en el proyecto de 
revitalización cultural del territorio. Recuperar el mapuzungun, siguiendo a 
Mignolo (2001: 166), supone una suerte de liberalización de la identidad, en 
la medida en que la castellanización y la cristianización formaron parte de los 
mecanismos empleados para disolver la identidad indígena.
El mapuche kimün pasará a ocupar el eje de la acción profiláctico-política. 
Rescatar la sabiduría ancestral y los recursos tradicionales significa reforzar 
los mecanismos con los que afrontar la contingencia, apoyándose en sus pro-
pias fortalezas para soltarse de la dependencia y haciendo visible la cultura 
mediante su práctica: «La sabiduría de los ancianos es la base para recuperar 
la medicina mapuche» (Francisco Chureo, 11 de julio de 2002).
La movilización del kimün supone también la recuperación y la resignifica-
ción de los espacios perdidos, la reactivación del complejo ritual, la restitución 
de la autoridad sociopolítica y religiosa en las comunidades y la devolución 
del rol a sus propias instituciones. Estos pilares son precisamente los más 
afectados por la usurpación y la desestructuración y los que más dependen 
27. Los lazos políticos que promueve la gestión del bienestar y la conexión directa que 
existe entre salud y relación armónica con el territorio, así como las derivaciones terapéu-
ticas que se derivan del tuwün, requiere que la organización sociorritual se vincule a los 
patrones espaciales cosmogónicos (lof, rewe, wichan mapu).
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de condicionantes externos que escapan del control de la sociedad mapuche 
(tierra, derechos, estatus legal, recursos económicos) y los que se encargan de 
poner en evidencia la situación de subordinación y confinamiento en la que 
se encuentra la sociedad mapuche. Es por este motivo que la recuperación del 
mapuche kimün no debe interpretarse como un giro antimoderno, sino como 
un programa para movilizar a la sociedad mapuche a favor de sus derechos 
y como un paso adelante en la recuperación de la libertad colectiva, de la su-
peración de la pobreza y de la puesta en valor de elementos alternativos para 
la convivencia y el progreso basados en otras formas de entender el mundo. 
Por otra parte, se decidió levantar una ruka como símbolo inequívoco del 
proceso de revitalización cultural del territorio. Se la denominó Rakizwan 
Ruka, «la casa donde se piensa», un nombre bastante revelador, pues la idea 
era crear un núcleo difusor de la cultura, de las reivindicaciones y de la educa-
ción mapuche. Con este fin se adaptó a las necesidades y funciones modernas, 
pero sin perder de vista la reproducción del espacio doméstico tradicional en 
el que los mapuche han venido transmitiendo la cultura. El mensaje era claro: 
«lo nuestro sirve; vamos a recuperarlo y adaptarlo a la nueva situación». Con 
el objetivo de que las comunidades se apropiaran de la iniciativa, se celebró un 
rukatün que tuvo una gran repercusión incluso fuera del sector. No obstante, 
el propio proceso de construcción de la ruka contribuyó a revalorizar conoci-
mientos en desuso y fórmulas de trabajo comunal como el mingako, poniendo 
de relieve la validez y el valor de lo propio y la capacidad de organización y 
autosuficiencia de las comunidades, poniendo en valor principios éticos bási-
cos como la reciprocidad y la solidaridad (kejuwün).
En el ámbito de la actividad sanitaria, la reproducción del espacio cos-
mológico que simboliza la ruka propició la elaboración de estrategias tera-
péuticas a partir del diálogo intercultural e intergeneracional y de la propia 
experiencia de la sociedad mapuche y favoreció la construcción de alianzas 
de apoyo hacia el enfermo. Asimismo, se pretendía construir un espacio pro-
pio y diferente a las instalaciones sanitarias precedentes y romper con los 
tópicos que reproducen los patrones occidentales, en los que las instalaciones 
sanitarias se proponen asépticas a la dinámica social y se procura mantener 
a los enfermos aislados de las vicisitudes sociales al escindir radicalmente la 
enfermedad de la vida cotidiana, de manera que el paciente queda sumido en 
una especie de limbo sociocultural, jurídico y político: asepsia que difiere con 
mucho de la idea de curación que tienen los mapuche.
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Interculturalidad o rekejuvün
Si bien la interculturalidad es una palabra ajena a la cultura mapuche no lo 
es su práctica, porque desde hace casi quinientos años ésta ha sido la tónica 
general en la que ha tenido que desarrollar su existencia el pueblo mapuche. 
No obstante, el uso de la noción moderna de interculturalidad por parte de las 
instituciones nacionales ofrece a los indígenas unas connotaciones diferentes, 
ya que en muchos casos este término remite a una serie de prácticas truculen-
tas. Esa es la causa por la que muchos mapuche consideran que este discurso 
no hace más que esconder las relaciones asimétricas estructurales que derivan 
de la persistencia del colonialismo interno: «Los wigka hablan de intercultu-
ralidad pero los únicos interculturales somos los mapuche que hablamos su 
lengua, adoptamos su religión y su forma de vida. Nosotros nos movemos 
entre dos mundos, ellos no» (Francisco Chureo, abril de 2001).
Para tratar de aproximar la visión de los indígenas a las dinámicas inte-
rétnicas y las interacciones simétricas, hemos recurrido al concepto mapuche 
de rekejuwün aplicado al caso del Hospital de Makewe. Rekejuwün se pue-
de traducir como: «ir a la par», «trabajar unidos y en confianza», «caminar 
parejos», y puede ser empleado para definir una situación de reciprocidad 
directa y de equidad entre dos partes. Si bien esta palabra se encuentra tra-
dicionalmente asociada al complejo de las relaciones de reciprocidad, en los 
últimos tiempos, a rebufo del discurso intercultural, ha sido utilizada en actos 
políticos relevantes para reclamar un nuevo tipo de relación con las autorida-
des basada en una actitud de respeto mutuo, de confianza y, sobre todo, en 
relaciones horizontales y simétricas. Es en este sentido en el que el término 
rekejuwün se erige en un concepto alternativo al discurso oficial de la inter-
culturalidad al ser una noción concebida desde una epistemología fronteriza 
y bajo la doble cognición de la situación de subordinación/emancipación y en 
un contexto de lucha de liberación. Por este motivo rekejuwün puede ser visto 
como un buen ejemplo de aquello a lo que Mignolo alude con la expresión 
«doble conciencia» (2001: 170-171).
Hay que decir que este término opera en una órbita elitista, pues ha sido re-
formulado por algunos dirigentes mapuche para ser usado en la arena política 
y en relación con las autoridades. Su emergencia es producto de la necesidad 
de reaccionar con solvencia a los retos que plantea la dinámica política exter-
na que requiere ser contestada con agilidad y argumentos alternativos formu-
lados desde la propia cultura. La frontera entre dos mundos en el que se sitúa 
el discurso político indígena obliga a los mapuche a que sus mensajes circulen 
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en una doble dirección para que sean comprensibles para la «otredad», pero 
que estén lo suficientemente matizados por la diferencia cultural.
La AIPSMP trató de desplazar el discurso occidental de la interculturali-
dad, sobre todo sus usos desvirtuados, hacia un relato autóctono renovado 
a partir de las posibilidades culturales que ofrecía la reformulación del con-
cepto mapuche de rekejuwün. La evidencia de que en la práctica cotidiana 
las comunidades mapuche transitan por una pluralidad de sistemas médicos 
era una prueba irrefutable de la viabilidad y la necesidad de avanzar hacia 
una situación de rekejuwün, pues la poca credibilidad de la que ha gozado 
el discurso de la interculturalidad en el ámbito de la salud se debe a la inco-
modidad que ofrece a las autoridades, y a buena parte de la sociedad chilena, 
tolerar las prácticas terapéuticas de la machi. Esta cuestión, sin embargo, para 
la AIPSMP era crucial pues ponía a prueba hasta dónde estaban dispuestas a 
llegar las instituciones en relación con el discurso intercultural en salud. 
Las aspiraciones mapuche en este ámbito consistían en que las instituciones 
se avinieran a reconocer un «círculo médico intercultural» en el que se estable-
ciera un nuevo reparto de roles que diera cabida real y efectiva a los diferentes 
agentes que intervienen en el campo de la salud en el territorio mapuche. La 
práctica médica del Hospital de Makewe incorporó la posibilidad de combi-
nar el sistema médico occidental con el sistema terapéutico mapuche. Si du-
rante la anamnesis se detectaba que la dolencia de la persona podía responder 
a una «causa cultural» y el entorno del afectado libremente lo demandaba, 
existían rigurosos protocolos de derivación de pacientes a las machi del terri-
torio y viceversa, que ahora se realizaban abiertamente, ya que la recurrencia 
a la machi de manera soterrada no ha cesado ni siquiera en los momentos de 
mayor represión de la cultura mapuche. Por tanto, en este forcejeo simbólico 
el reconocimiento del papel terapéutico de la machi era el indicador más creí-
ble de esa nueva actitud intercultural: «cuando la machi consulta al médico 
por un caso concreto se presenta de igual a igual» (Rosalino Moreno, 30 de 
abril de 2001).
Las autoridades, sin embargo, no lograron traspasar el estadio de la tole-
rancia ante la diferencia. Es más, la desconfianza y la inquietud estuvo pre-
sente a lo largo de toda la experiencia, puesto que si bien los organismos 
regionales vinculados con la salud de la población indígena impulsaron y apo-
yaron decididamente las actuaciones mapuche, otros niveles institucionales 
siempre miraron el proyecto con recelo. Para controlar el alcance social y 
político del proceso de revitalización de la medicina mapuche los organismos 
sanitarios locales siguieron de cerca los acontecimientos, unas veces dejando 
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hacer y otras folclorizando algunas de las iniciativas para vaciarlas de conte-
nido, como por ejemplo, disimulando la vigencia del sistema médico mapuche 
transfiriéndole al plano del patrimonio cultural «inmaterial» y a la protección 
del «conocimiento ancestral» de las culturas indígenas. Por otra parte, para-
lelamente, se promovieron diversas experiencias oficialistas para retomar el 
protagonismo y desnaturalizar el demandado pluralismo sanitario, como fue 
la idea de ubicar a las machi dentro de las dependencias de hospitales como 
el de Nueva Imperial, que el Gobierno pretendía que fuera el referente de la 
medicina intercultural en Chile. En este hospital se llegaron a construir unos 
habitáculos (box) destinados a que las machi atendieran a sus pacientes. Sin 
embargo, en ese momento, la iniciativa no estuvo bien vista por muchos di-
rigentes mapuche28 que recelaban de los intentos de cooptación: «La machi 
atiende en su casa, no en las dependencias del hospital, porque allí está su 
rewe y su fuerza» (Francisco Chureo, julio, 2002). 
Hay que destacar que cuando los anglicanos aceptaron ceder las instala-
ciones a los mapuche, pensaron que los dirigentes locales serían meros con-
tinuadores de su obra, ya que habían sido formados bajo la influencia de la 
iglesia anglicana.29 Sin embargo, se equivocaron, pues pronto pudieron com-
probar cómo el proyecto de salud se deslizaba desde el enfoque asistencialista 
preexistente hacia otro emancipador, basado en la cultura y orientado hacia 
la construcción de la autonomía. La polémica figura de la machi, símbolo 
nuclear de la persistencia de la religión y de los valores morales ancestrales, 
vino a condensar el conflicto y a evidenciar que, bajo el discurso de la inter-
culturalidad, existían dos proyectos radicalmente distintos que excedían las 
dimensiones socioculturales de la asistencia sanitaria y que, tarde o temprano, 
estaban destinados a chocar, como ya anunciaba el cruce de declaraciones 
vertidas a la prensa regional con motivo de un conflicto entre los anglicanos 
(muchos de ellos mapuche) y los mapuche de la Asociación Indígena para la 
Salud Makewe Pelale: 
Sigue la pugna entre anglicanos y mapuche. ‘El tema estuvo mal enfocado 
por parte de los mapuche’, afirmó ayer el obispo anglicano, Avelino Apeleo, 
al referirse a la polémica suscitada por la repartición de volantes [panfletos] 
28. Sobre este tema hemos encontrado opiniones divergentes incluso entre algunos ma-
chi.
29. En diferentes sectores mapuche (Chol Chol, Makewe, etc.) se formaron importantes 
líderes mapuche al auspicio de las misiones anglicanas (véase Menard y Pávez, 2007). En 
este caso la mayoría de los impulsores de la AISMP, así como algunos trabajadores del 
hospital, en otro tiempo pertenecieron a la Iglesia Anglicana o fueron formados por ella. 
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en las afueras del Hospital Intercultural Maquehue en rechazo a la medicina 
mapuche. A su juicio el problema esencial es el terreno evangélico y ellos (los 
mapuche) llevaron el conflicto a otra cosa. [...] No atacamos su cultura, pero 
si atacamos su religión [...] la filosofía de los mapuche es muy distinta a la 
nuestra. [...] Confesó que están en absoluto desacuerdo con las machi en el 
hospital y que la asociación mapuche las aceptó aunque eso no estaba estipu-
lado legalmente (Diario Austral, 16 de febrero de 2002).
Por su parte los dirigentes mapuche replicaban:
Ser evangélico es contradictorio con ser mapuche. ‘Ser mapuche es una forma 
de vida. No se separa la religión mapuche de sus costumbre y tradiciones’, 
aseguró Huilcamán, en tanto Chureo declaró que separar la religión y cos-
tumbre ‘es una postura occidental que nosotros no compartimos’ (Diario 
Austral, 16 de febrero de 2002).
Por otra parte el proyecto estuvo fuertemente supervisado por las autorida-
des regionales y el apoyo institucional a la interculturalidad apenas transcen-
dió de los aspectos más superfluos, como por ejemplo «mapucheizar» ciertas 
salas según los tópicos al uso e introducir algunos elementos más o menos 
folclóricos. De ahí que fruto del recelo histórico en las instituciones chilenas 
y excépticos del compromiso gubernamental con el Hospital de Makewe, los 
dirigentes mapuche mantuvieron una vocación abierta al exterior, internacio-
nalizando el proyecto30 y tratando de construir redes externas fuera de Chile 
para, infructuosamente, abrir vías alternativas de financiación que garantiza-
ran su autonomía.
Muchos eran conscientes de que la cuestión de fondo respecto a la valida-
ción o equiparación de sistemas médicos era sólo la punta del iceberg de la lu-
cha por el reconocimiento y la autodeterminación territorial. Por ese motivo, 
la salud pese a aparecer como el ámbito en la que se han producido mayores 
avances interculturales constituye uno de los ámbitos de mayor desencuentro 
cultural. La clave de la fractura intercultural en este proceso se proyectaba en 
la polémica figura de la machi, pero lo que estaba en juego era el monopolio 
del poder que ejerce el Estado sobre el territorio y la cultura hegemónica sobre 
amplias esferas de la vida de los mapuche, entre ellas los cuerpos indígenas.
30. Durante mi estancia en la zona pasaron por allí diferentes personalidades, medios de 
comunicación, así como ONG e instituciones extranjeras, todas atraídas por la novedad, 
la curiosidad o el «exotismo» que despertaba esta iniciativa. Aún se recuerda en Makewe 
la visita de Hillary Clinton a finales de los noventa y esa fotografía para la posteridad con 
Francisco Chureo, director mapuche del hospital.
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Cuando los mapuche incorporaron la cuestión territorial e identitaria al 
plano de la salud y objetivaron la etiología del mal en perspectiva étnica, el 
Hospital de Makewe se deslizó desde el campo asistencial al político. Por 
otra parte, el modelo integral requería de una intervención en los principales 
problemas que tenían planteados los mapuche del sector, por lo que el nuevo 
proyecto sanitario debía construirse de forma paralela al fortalecimiento del 
tejido social y cultural, así como a la recuperación y mejora del territorio. Pero 
cuando las actividades de la Asociación Indígena para la Salud Makewe Pelale 
se prolongaron hacia los sectores y servicios elementales monopolizados por 
el Estado, aunque sólo tuvieran como objetivo paliar las pésimas condiciones 
de vida de las comunidades, se tornaron peligrosas, ya que se temía que el 
ejercicio práctico de la autogestión, la cercanía y la empatía dejara en eviden-
cia las carencias e ineficacia de los servicios públicos y con ello se propiciara 
un proceso de toma de conciencia que derivara en demandas de autonomía 
política y reclamaciones de tierras. De hecho, el proyecto político y económico 
que se fue construyendo al abrigo de la gestión sanitaria excedía el marco de 
la intercultural pensado por las autoridades, sobre todo, cuando fueron cons-
cientes de que la estrategia de los mapuche se encaminaba a «mapucheizar» 
la institucionalidad nacional asentada en el territorio para apropiarse de ella 
irrumpiendo así en la pugna por el poder local: 
Las escuelas son de ellos, eso es lo que han ido diciendo, pero nosotros hemos 
ido avanzando, porque nosotros los mapuche creemos que tenemos que ser 
diestros en las dos culturas [...] a base de entender una sociedad que no es de 
nosotros y tenemos que tratar de entender en qué nos vamos a integrar [...] 
queremos ir a buscar todo lo bueno que tiene la sociedad occidental, el tema 
es buscar y traerlo para acá, readecuarlo en beneficio del grupo (Francisco 
Chureo, 30 de julio de 2001).
Declaraciones como esa y la que reproducimos a continuación vienen a 
mostrar el marcado cariz político y la deriva que iba tomando el discurso de 
los dirigentes de Makewe y la creciente desconfianza de las autoridades: «Con 
el wigka se conversa llevando nuestras soluciones. El wigka no nos va a traer 
la solución. Nosotros tenemos capacidad y tenemos que llevar nuestras pro-
puestas, a nosotros sólo nos faltan los recursos» (Francisco Chureo, Dewco, 
11 de julio de 2002). Los que habían sido concebidos por los funcionarios 
chilenos como dirigentes funcionales a las políticas del Estado y por los angli-
canos como los «pastores» continuadores de su obra misionera, se erigieron 
en actores políticos de primer orden en el territorio y este fue uno de los mo-
tivos por los cuales se pasó de la tolerancia a la negligencia y, en la medida en 
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que iba tomando cuerpo la autonomía sobre las decisiones, se pasó a la asfixia 
económica y la oposición soterrada. 
El miedo al ascendiente político y la capacidad de liderazgo que en el mun-
do mapuche se asocia a la capacidad de cuidar de la salud colectiva alimen-
taron el recelo hacia los dirigentes, especialmente hacia el directorio de la 
Asociación Indígena para la Salud Makewe Pelale,31 en la medida en que estos 
líderes comenzaban a ser tomados en serio respecto a la competitividad y 
capacidad de movilización para disputar el poder local. Por otra parte, estos 
dirigentes funcionales otrora exfeligreses, rivalizaban con pastores y políticos 
locales, actores que tradicionalmente han servido de muro de contención a las 
aspiraciones de emancipación de las comunidades mapuche. El papel media-
dor de los dirigentes mapuche entre el mundo tradicional y el mundo wigka, 
en su faceta «werkeneizada», era el que propiciaba la capacidad de interac-
ción política frente a las figuras tradicionales, resguardadas de la contamina-
ción, y la que preocupaba a los políticos nacionales por las potencialidades 
fundamentalistas que otorgaba la mediación con la tradición para articular el 
movimiento étnico y disputar la hegemonía en el sector, iniciativas que hasta 
entonces habían fracasado:
Antes los logko y las machi estaban agachados, medio bajos, acomplejados y 
nosotros los hemos levantado y su salud y la de la comunidad ha mejorado. 
Devolviéndoles su papel, el protagonismo y el respeto a nuestro viejitos, a 
nuestro logko y a nuestras machi mejoramos la salud de la comunidad. [...] 
Conozco a machi que con la intervención de los evangélicos y los anglicanos 
se les había prohibido ejercer. Desde entonces estaban enfermas. Ahora hay 
al menos dos que se les ha pedido que vuelvan a ser machi y su salud ha me-
jorado (Francisco Chureo, 24 de julio de 2002).
La burocracia en cuanto a la forma de financiación, sobre todo en rela-
31. Hay que resaltar que los dirigentes del hospital fueron tejiendo poderosas alian-
zas mediante la organización y el patrocinio de eventos sociales (kawin), a sabiendas de 
que la autoridad en el ámbito de la salud y su proyección en el territorio Makewe debía 
afianzarse en torno a las alianzas de parentesco y consolidarse mediante la ritualidad 
y la reciprocidad. Por otra parte, en cierta ocasión las machi y logko del sector fueron 
invitados para inaugurar la Rakizwan Ruka y, aprovechando el evento, un machi hizo 
entrega de un kulxüng (tambor ritual) al director del hospital, gesto que venía a significar 
un respaldo cultural al proyecto. La carga simbólica de este detalle era de gran calado, ya 
que su significado era equivalente a la obtención de un «diploma de excelencia», puesto 
que reforzó su legitimidad ante las comunidades del sector y supuso un respaldo político 
a su labor frente a sus detractores. 
los derechos humanos de los pueblos indígenas334
ción con los conceptos presupuestarios, se erigió en el principal mecanismo 
para controlar a los mapuche, los cuales, al tener que gestionar la carencia y 
quedar limitados a los parámetros oficiales y a la dependencia, fueron que-
dando enredados en la maquinaria estatal y neutralizados en los innumerables 
formularios y protocolos médico-administrativos. Por otra parte, los medios 
económicos destinados al hospital fueron mermando a medida que los indí-
genas se iban «desviando» del plan «intercultural» trazado por la oficialidad. 
De ahí que cuando interpelaron al director del Hospital de Makewe sobre cuál 
era su visión del desarrollo su respuesta fue clarificadora: «Yo lo explico así 
a la gente: los wigka te afirman con una mano abajo y con la otra tiran para 
arriba, así siempre te quedas en el mismo sitio» (26 de marzo de 2004). 
Finalmente el Ministerio de Salud compró las instalaciones a los anglicanos 
con los fondos del BID (con cargo al Programa Orígenes) y el Hospital de 
Makewe pasó a formar parte de la red pública en régimen de concesión pri-
vada, abortando así el embrión del proyecto de etnodesarrollo y autonomía 
concebido por los dirigentes de la AIPSMP: a partir de ahora las autoridades 
se aseguraban el control de futuros desarrollos. El «desarrollo con identidad» 
en este caso, igual que había ocurrido otras veces —por ejemplo con el Fondo 
de Tierras de Conadi—, sirvió para capitalizar a las entidades privadas o a los 
propietarios particulares, aprovechando las reivindicaciones indígenas, puesto 
que el conflicto fue utilizado para encarecer los precios y las indemnizaciones 
por las tierras donadas a los anglicanos que en realidad eran propiedad de los 
indígenas. Así, los recursos destinados al desarrollo indígena sirvieron para 
«indemnizar» a especuladores, usurpadores y religiosos, es decir, recompen-
saron a los colonizadores por los servicios prestados en el proceso de colonial. 
Pero la operación fue más allá, además de cargar a los mapuche con los 
costes de su propia evangelización y posterior descolonización, comprando 
a la Iglesia Anglicana el terreno de las instalaciones del hospital que antes les 
pertenecía, descapitalizó a las comunidades, puesto que la infraestructura bá-
sica del proyecto quedó en manos del fisco, en una sutil operación que hacía 
aparecer al Estado como garante de los derechos indígenas. Sin embargo, será 
desde las instituciones del hospital desde la que la Administración reiniciará 
la reconquista del territorio retomando la iniciativa estatal sobre el control 
de la salud en el sector y por ende sobre los cuerpos mapuche. La operación 
fue económicamente tan escandalosa que suscitó la protesta de los dirigentes 
de la AIPSMP: «El gobierno pagó a los anglicanos 130 millones de pesos por 
3 hectáreas y una construcción vieja. La gente dice que esto no valdría ni 30 
millones, pero el conflicto con las comunidades les ha beneficiado» (Francisco 
Chureo, 23 de marzo de 2004). 
capítulo nueve. küme felen. salud, enfermedad y derechos humanos 335
Poco después de comprar las instalaciones la administración sanitaria re-
novó la concesión a la AIPSMP, aunque los mapuche tuvieron que plegarse 
a unas condiciones distintas, que limitaban la financiación a las actividades 
homologadas por el Servicio de Salud como propiamente sanitarias. Además, 
cambiaron el personal médico, y el perfil del nuevo equipo carecía del mismo 
compromiso y competencia cultural que el anterior y no contaba con el as-
cendiente ni la empatía del equipo primigenio. En este proceso lo que quedó 
también en evidencia fue la incapacidad estructural que aún tienen las comu-
nidades para trabajar con la sociedad nacional en rekejuwün, ya que, por po-
ner solo un ejemplo, carecen de profesionales y técnicos sanitarios autorizados 
para ejercer la medicina en Chile. 
Las duras condiciones económicas impuestas para renovar el convenio de 
financiación se encargaron de enterrar los «delirios» de equiparar la medicina 
mapuche y a sus especialistas con la medicina occidental. Atrás quedaba la 
Rakizwan Ruka, los cursos de cosmovisión mapuche para trabajadores de 
salud, los xawün con los dirigentes de otras identidades, el we xipantu, et-
cétera. Ahora los dirigentes debían limitarse a gestionar los escasos recursos 
destinados a la población mapuche y cubrir la atención sanitaria básica (mí-
nima): a gestionar la carencia dentro de los protocolos del modelo oficial, con 
algún que otro guiño a elementos de corte «intercultural» light debidamente 
folclorizados y desposeídos de las potencialidades políticas y transformadoras 
de antaño. Pese a todo, los mapuche siguen dirigiendo como pueden el hos-
pital, manejando los recursos que les dan para mejorar la salud de su gente 
Esquema 8.  Propuesta del nuevo círculo sanitario intercultural 
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y su gestión sigue siendo mejor valorada que la de otros centros sanitarios 
de referencia para los mapuche del territorio (noviembre de 2011). Además, 
cualquier observador avezado puede comprobar por sí mismo que el proyecto 
original no está muerto, sólo se ha mimetizado esperando mejor coyuntura 
para emerger de nuevo. Pero lo que resulta realmente importante es que, de 
una u otra manera, los propios mapuche todavía siguen al frente de la salud en 
Makewe, lo que demuestra que no resulta tan fácil «reocupar la Araucanía» y 
revertir la tendencia de las comunidades a la autonomía, pese a las dificultades 
y divisiones que se hallen en el camino. 
Conceptos fundamentales del modelo ideal de vida mapuche  
a raíz del caso Makewe
El discurso de los derechos humanos hasta el momento ha dado pocos resul-
tados prácticos respecto a las aspiraciones reales de los pueblos indígenas. En 
el mejor de los casos ha resultado un mecanismo que funciona a la contra, es 
decir, para protegerse de los propios envites que el sistema dominante ejerce 
contra sus culturas y territorios, pero, hasta ahora, se ha mostrado insuficien-
te para la construcción de un proyecto que incorpore su propia perspectiva en 
relación a lo que consideran una vida deseable. El reto se encuentra en com-
prender e integrar los parámetros que los pueblos indígenas marcan respecto 
a las nociones de salud, enfermedad, bienestar o armonía. Ateniéndonos al 
caso que nos ocupa, veremos que la Declaración Universal de los Derechos 
Humanos en su artículo 22 ofrece una lectura juridificada que, si bien puede 
ser aceptada por los indígenas haciendo una interpretación amplia respecto a 
la manera de proteger la agencia humana desde el ámbito de salud y el bien-
estar, resulta de una visión hegemónica en la que esta protección depende de 
instituciones y nociones que no sólo son ajenas a los pueblos originarios sino 
que a veces son percibidas como parte del problema más que de la solución: 
Toda persona, como miembro de la sociedad tiene derecho a la seguridad 
social y a obtener, mediante el esfuerzo nacional y la cooperación interna-
cional, habida cuenta de la organización y los recursos de cada Estado, la 
satisfacción de los derechos económicos, sociales y culturales indispensables 
a su dignidad y al desarrollo de su personalidad. 
Por ejemplo, la interpretación que hacen los mapuche de este enunciado 
remite a la autonomía y a la restitución de sus propias formas de organización 
basadas en sus propias autoridades, ya que de ellas depende la buena salud y 
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parte de su tarea consiste en velar por las condiciones necesarias para mante-
ner la armonía y los mecanismos de reciprocidad, que son los que garantizan 
la protección de la salud en los diferentes territorios. Por otra parte, el mante-
nimiento de la salud genera vínculos interterritoriales de solidaridad:
Aquel que gobierna este territorio debe dar todo tipo de ayuda para que haya 
armonía y para que haya buena salud en todas las personas que habitan en 
este territorio. Este ‘gobernador’ si no puede ayudar a toda su gente debe ser 
ayudado por otro territorio (veáse el anexo 1, artículo 22 de la retraducción).
Otro de los artículos que hacen referencia a la salud y al bienestar es el ar-
tículo 25, que en su punto primero de la Declaración reconoce que:
Todas las personas tienen derecho a un nivel de vida adecuado que le asegure, 
así como a su familia, la salud y el bienestar, y en especial la alimentación, 
el vestido, la vivienda, la asistencia médica y los servicios sociales necesarios; 
tiene asimismo derecho a los seguros en caso de desempleo, enfermedad, in-
validez, viudez, vejez y otros casos de pérdida de sus medios de subsistencia 
por circunstancias independientes a su voluntad.
Como vemos, la Declaración ofrece la posibilidad de hacer una interpreta-
ción intercultural de los derechos fundamentales en tanto que trata el derecho 
a la salud, el bienestar y la protección social desde una perspectiva integral 
que no difiere mucho del proyecto integral de salud intercultural propiciado 
por los mapuche de Makewe: procesos de reestructuración de la cultura, re-
forzamiento de la reyñma, defensa del ñuke mapu y reconstrucción del tejido 
social a partir de las nociones del kiñewün y el xokinche. El problema radica 
en la interpretación unilateral que hace la perspectiva dominante de categorías 
como seguridad social, protección por viudez, invalidez, etcétera, asociadas 
a un lenguaje jurídico y a unas instituciones particulares que son las que se 
encargan de negar la propia dimensión universal que pretende la Declaración, 
por lo que habría que hacer una interpretación intercultural respecto a qué 
significan estas categorías para otras tradiciones o, por el contrario, utilizar 
otras que puedan acoger interpretaciones más inclusivas. 
No parece, por tanto, que las prácticas políticas y los procesos de recons-
trucción cultural de las comunidades mapuche, basadas en la obligación mo-
ral de restablecer las condiciones necesarias para el küme felen en torno al 
seguimiento de sus propios principios orientados al buen vivir (az mogen), re-
sulten incompatibles con una visión universalista de los derechos humanos, al 
contrario, lo que se pone de manifiesto es el particularismo que se desprende 
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de la tradicional lectura que se ha hecho de ellos desde la cultura dominante. 
Es evidente que luchar por la tierra, fortalecer las redes familiares y sociales, 
intra e intercomunitarias, fomentar la educación, luchar contra la pobreza 
y reforzar las instituciones propias que se encargan del mantenimiento de la 
salud y de la lucha contra la enfermedad, resultan medidas que responden 
plenamente a un espíritu diversal de los derechos humanos; el pensamiento de 
los dirigentes mapuche plasmado en la retraducción así viene a corroborarlo: 
Todas las personas tienen derecho a tener buena salud, si se enferman deben 
encontrar remedios para que tengan buena alimentación, buenas ropas, que 
vivan en ruka, que tengan acceso a las personas que dan remedios [machi y 
médicos wigka] si esto es muy caro deben ser ayudados. Si éste no pudiera 
trabajar debe ser ayudado y protegido por los mayores [logko y ancianos] en 
todos los problemas por su comunidad (artículo 25, punto 1.º de la retraduc-
ción; véase el anexo 1).
Continuando con el punto segundo del artículo 25 nos encontramos con 
los derechos referidos a la protección social y sanitaria de la maternidad y de 
la infancia, sea cual sea su situación legal: «la maternidad y la infancia tienen 
derecho a cuidados y asistencias especiales. Todos los niños nacidos de ma-
trimonio o fuera de matrimonio, tienen igual derecho a la protección social».
En este sentido la versión mapuche de la traducción vuelve a dar una vuel-
ta de tuerca para matizar la interpretación mayoritaria. En primer lugar, no 
menciona siquiera la posibilidad de ningún tipo de discriminación según su 
situación social, lo que indica que, al menos en teoría, ciertos derechos no 
están asociados a una situación jurídica o social sino que son inherentes a la 
condición de persona. Además en este artículo se vuelve a ver la necesidad de 
reforzar la familia (reyñma) y la comunidad (xokinche) porque son la base de 
la protección social: «Las mujeres que tiene hijos y los niños nacidos deben 
ser vistos y ayudados por las personas que dan remedios así también los niños 
deben ser protegidos y ayudados por la comunidad» (artículo 25, punto 2.º de 
la retraducción; véase el anexo 1).
Vemos que se vuelve a situar en el centro de los derechos el acceso a las 
personas que dan remedios, en clara alusión a las machi, aunque no exclusi-
vamente. En cualquier caso, queda clara una categoría intercultural que se re-
fiere a los agentes de salud como las personas que «dan remedio», en su faceta 
de cuidado del cuerpo, y de ahí que sólo se distingan las competencias de uno 
u otro en función del tipo de enfermedad que se trate. 
La salud integral en tanto que requiere de la relación armónica y coherente 
entre el grupo y el espacio sociocultural de referencia refleja en claves de sa-
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tisfacción personal la historia personal y colectiva. De esta manera el proceso 
de küme felen («estar bien») y su opuesto weza felen («estar mal») proyectan 
públicamente las configuraciones que existen en el mundo mapuche sobre los 
estado de equilibrio o desequilibrio y de armonía o desarmonía que son el re-
flejo de las condiciones ambientales, psicológicas, socioculturales, económicas 
y políticas en las que se desenvuelve la vida de los individuos.
En la medida en que la sociedad mapuche (el cuerpo social) y el individuo 
(el cuerpo individual) se encuentran íntimamente conectados y vinculados con 
su entorno físico, la salud denota una ideología en la relación de las personas 
con todos los elementos, seres y entidades que configuran su entorno que debe 
estar mediada por un código de conducta que prescribe un comportamiento 
concreto y requiere del mantenimiento activo de la identidad incluyendo la 
práctica política en la defensa de los elementos fundamentales que la sostiene. 
Por tanto, la salud y la enfermedad forman parte de la moral misma de los 
individuos y por ende de la sociedad mapuche, y de ahí que constituyan el 
eslabón más nítido para establecer puntos de observación y puentes de diálo-
go sobre los derechos humanos a partir de los juicios que hacen los propios 
mapuche de las condiciones de vida externa, de los problemas que les aque-
jan y de las situaciones y comportamientos que llevan a la transgresión o al 
mantenimiento del orden del Az Mapu proyectado a partir del binomio salud/
enfermedad. No en vano, como ya hemos apuntado, existen diversas catego-
rías de enfermedades que delatan el origen de los problemas, su gravedad e 
historicidad, por ejemplo: weza küxan (malas enfermedades), re küxan (puras 
enfermedades o enfermedades corrientes) o wenu küxan (enfermedades sobre-
naturales) (Citarella, 2000: 135), a las que debemos sumar las wigka küxan 
como resultado del colonialismo y las relaciones interétnicas desiguales.
Por último, la inexistencia de una conciencia colectiva del derecho a la co-
bertura sanitaria universal del wigka se manifiesta en la ausencia de conflicto 
durante las visitas médicas y en el escaso lugar que ocupa la reivindicación 
del derecho a la extensión del sistema nacional de salud a las comunidades 
indígenas. Los esfuerzos del movimiento mapuche y las demandas de las co-
munidades se centran en tener acceso y controlar los recursos que permitan 
restituir el equilibrio y las condiciones de salud según sus propios paráme-
tros, sin despreciar los recursos médicos occidentales que resulten de interés, 
aunque deban ser adaptados y utilizados con respeto hacia su sensibilidad 
cultural. Muchos dirigentes mapuche sostienen que la salud nunca fue gratis 
en su cultura ya que de lo que se trata es de que todos puedan contar con los 
recursos económicos y materiales necesarios para atajar sus aflicciones. 
A veces se da la paradoja de que, en determinadas situaciones, las personas 
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acuden a la medicina occidental o asistencial por puros criterios económicos, 
puesto que les resulta más barata que la medicina mapuche, ya que la machi 
cobra y, a veces, sus tratamientos son caros. Según algunos dirigentes con-
sultados existe un criterio cultural por el cual la medicina mapuche tiene que 
ser pagada para que sea eficaz: «con lo que se tenga, cuando falta la plata se 
admite el pago de un chanchito, cualquier animal [...] o trabajos» (Rosalino 
Moreno, 30 abril de 2001). Veamos la respuesta que obtuve cuando pregunté 
sobre el derecho a la salud gratuita:
Eso es paternalista. En la cultura mapuche siempre se ha pagado por la con-
sulta a la machi y por los remedios. El que no tiene plata con algo compensa-
rá, pero se le atiende igual. El problema de la salud es que ahora los mapuche 
son pobres y no tienen tierras ni animalitos para hacerse cargo de los costos. 
Antes no ocurría eso (Rosalino Moreno, 30 de abril de 2001).
Lo que se pone en cuestión desde el movimiento mapuche no es el derecho 
de todos a «estar bien» al margen de sus posibilidades económicas, que como 
hemos visto es una obligación colectiva y una de las principales atribuciones 
de las figuras e instituciones políticas mapuche, sino la ausencia de reciproci-
dad que implica el concepto de «gratis», entendido como el acto de «dar sin 
recibir». Por eso los mapuche demandan la capacidad de retener los medios 
y recursos materiales y culturales que les permitan afrontar la adversidad con 
autonomía.
Algunos han tratado de ver en estos razonamientos argumentos para la 
introducción de criterios neoliberales en materia de salud en las comunidades 
mapuche, pero hay que decir que esto no responde más que a una mirada es-
trecha y capciosa del punto de vista mapuche. Incluso, algunos dirigentes han 
visto en los mecanismos de liberalización de los servicios públicos una buena 
oportunidad para ocupar espacios autónomos al cobijo que ofrece la figura 
sacrosanta de la iniciativa privada, para lo cual han barajado diferentes ideas 
basadas en la estrategia de postular a proyectos y concesiones de servicios 
educativos, sanitarios, etcétera, contando con la ayuda de entidades privadas 
y ONG extranjeras. Realmente la ideología neoliberal, que en Chile paradó-
jicamente coincide en muchos casos con la de los sectores más ultranaciona-
listas y excluyentes, ofrece un flanco muy vulnerable para el reforzamiento 
de un Estado pluricultural y redistribuidor garante de los derechos humanos. 
Estas alternativas, como se vio con la farmacia Makewelawen y proyecto si-
milares, están abocadas a ser cooptadas o adquiridas por el capital nacional 
ante las falta de recursos propios y de un marco jurídico y económico real que 
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Esquema 9. Principales valores mapuche
Esquema 10. Conceptos fundamentales para el Buen Vivir
permita transformar un proyecto empresarial en un proyecto político, máxi-
me a partir de la debilidad estructural y la dependencia económica que refleja 
la sociedad indígena. Por tanto, la retirada del Estado de servicios esenciales 
no ha supuesto una retirada del mundo wigka del territorio mapuche, sino la 
sustitución de lo «público» por una pléyade de empresas, consultoras, ONG, 
universidades, confesiones religiosas, que como hemos visto dificultan aún 
más los proyectos autónomos y constituyen a largo plazo un obstáculo para 
la autonomía. 
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C A P Í T U L O  D I E Z
Los derechos humanos desde la perspectiva del Az 
Mapu y la Declaración Universal
Como parte de las conclusiones que cabe extraer de los capítulos anteriores, 
las páginas siguientes tratan de establecer puntos de convergencia intercultu-
ral entre los derechos humanos y el Az Mapu. Para Pérez Luño los derechos 
humanos son un «conjunto de facultades e instituciones que en cada momento 
histórico concretan las exigencias de la dignidad e igualdad humana» (2004: 
46) y su carácter axiológico hace que éstos se encuentren unidos, sobre todo, 
a valores como la dignidad, la libertad y la igualdad. Por tanto, estas tres cate-
gorías, junto con la solidaridad como concepto emergente en los derechos de 
nueva generación, nos servirán de referencia para la comparación.1 
El desarrollo de la comparación ha de tener en cuenta tres dificultades, 
las cuales constituyen, a la vez, las condiciones que la hacen posible. La pri-
mera es la inconveniencia de desdoblar los aspectos individuales y colectivos 
que acompañan a estos conceptos en las sociedades indígenas. La segunda 
estriba en que resulta poco factible encontrar nociones que se refieran a estos 
conceptos al margen de la historia y del contexto en el que se desarrollan las 
relaciones interétnicas. Y la tercera viene determinada por la constatación de 
que las derivaciones éticas, jurídicas y políticas que se desprenden de estas 
concepciones en cada cultura se verifican en la acción social y se perciben a 
partir de situaciones y experiencias distintas. Además, en las sociedades ame-
rindias estas nociones no pueden concebirse disociadas de la vida cotidiana, 
de ahí que los intentos de comparación puedan resultar un tanto forzados. 
Pero lo más inquietante es que si tomamos al pie de la letra el artículo 1 de 
la Declaración («Todos los seres humanos nacen libres e iguales en dignidad 
y derechos y, dotados como están de razón y conciencia, deben comportarse 
1. El material primario que sirve de base a estas interpretaciones puede consultarse en 
Antona (2011: 821-856, cuadros 15 al 20).
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fraternalmente los unos con los otros») y le comparamos con el de la retra-
ducción («Todos los seres vivos, viven en libertad, todos son personas, tienen 
su cabeza, tienen su corazón, tienen su sabiduría. Es por eso que deben ser 
respetados y deben ayudarse»), nos encontramos con que la moral mapuche 
no hace referencia específicamente a los seres humanos, por lo que la propia 
Declaración aparece cuestionada desde el principio, ya que ésta no puede re-
ferirse a otra cosa que no sean los humanos. 
Por otra parte, un aspecto que debe tenerse presente es que el paradigma 
dominante de los derechos humanos da por supuesto que existe una moral 
transcendente que es innata o dada de antemano; sin embargo, el caso mapu-
che nos indica que las relaciones son contingentes y que «ser moral» es com-
portarse adecuadamente en situaciones específicas, pues es necesario prestar 
atención a quien está delante y ponerse en la perspectiva del otro, por lo que 
la moral es desigual y no se aplica a cualquier persona según sea joven o an-
ciano. Es decir, la moral indígena, como ha señalado Pitarch,2 es una «moral 
situacional».
La dignidad en la cultura mapuche: el concepto de yam
El primer frente de desencuentro conceptual entre la Declaración Universal 
y la perspectiva mapuche se relaciona con los valores que se consideran fun-
damentales desde cada cosmovisión a la hora de asentar los fundamentos de 
los derechos humanos, entendidos como las instituciones y facultades que 
concretan las aspiraciones humanas de dignidad. Si para las sociedades euro-
norteamericanas los pilares centrales del paradigma de los derechos humanos 
se sustentan en las nociones de dignidad, libertad (entendida como autonomía 
individual) e igualdad, elementos que se encuentran vinculados con la idea 
de justicia asociada al «Estado de derecho», para los mapuche, el respeto, el 
equilibrio, la libertad (colectiva), la unidad, la reciprocidad, el carácter heteró-
nomo de la naturaleza humana —y su dependencia de otras formas de vida—, 
así como una idea del derecho asociada a obligaciones con el grupo y otras 
entidades anímicas, se erigen en los pilares del «buen vivir» según el Az Mapu, 
pues son los que confieren a los mapuche seguridad, salud y respeto, tríada en 
la que descansa su idea de dignidad.
Nuestra investigación ha revelado que en el concepto mapuche de yam 
(que los mapuche traducen como «respeto») encontramos muchos puntos de 
2. Comentarios a la lectura de la tesis doctoral (octubre de 2011).
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confluencia con el concepto de dignidad tal y como éste queda expresado por 
la filosofía occidental. Sin embargo, no siempre es posible equipararlos, debi-
do al carácter polisémico del primero. De ahí que las posibilidades intercul-
turales que ofrecen ciertas categorías vernáculas deban ser contextualizadas 
antes de aventurarse en comparaciones donde el yam pueda ser asociado a la 
dignidad occidental. Un apunte necesario es considerar que el respeto al que 
hacen referencia los mapuche no es equiparable a la acepción de respeto que 
habitualmente se suele entender en las sociedades occidentales como cortesía.
Para la doctrina jurídica, la dignidad constituye «el núcleo axiológico de 
los derechos de la personalidad [y se encuentra dirigido] a tutelar su integri-
dad moral» (Pérez Luño, 2004: 48). No obstante, resulta un concepto suma-
mente controvertido que se presta a múltiples interpretaciones:
El concepto de dignidad es, en sí mismo, un concepto marcadamente versátil 
cuya definición sólo puede llevarse a cabo mediante el recurso a otros concep-
tos, difícilmente definibles y fácilmente maleables [...] entre quienes invocan 
este concepto suelen detectarse posiciones abiertamente discrepantes, cuando 
no antagónicas (de julio, 2004: 54-55).
Para delimitar el concepto de dignidad se ha manejado tradicionalmente 
el imperativo categórico kantiano que sostiene que la persona es un fin en sí 
misma. La dignidad, según Kant, resulta una noción vinculada al principio de 
autonomía moral, que consiste en la capacidad individual de la persona para 
decidir un proyecto propio de «plenitud ética». La dignidad sería entonces un 
atributo innato al ser humano que, como ser racional, encuentra la capacidad 
de discernir entre el bien y el mal en su propia naturaleza. Por tanto, el indivi-
duo sólo obedece a las leyes que se da a sí mismo (de Julio, 2004: 55). 
La aceptación de esta noción de dignidad supone un escollo para las socie-
dades amerindias en las que la persona no se entiende en función del yo, sino 
que se construye en relación al grupo y el resto del «mundo viviente». En este 
sentido, siguiendo a Appiah, la dignidad no es un concepto unívoco y, en ge-
neral, todas las personas conciben algo parecido a esta noción aunque se ma-
nifieste con nombres y configuraciones distintas dependiendo de las diferentes 
sociedades: «[todas las personas corrientes] desean algo parecido al respeto de 
sus semejantes y piensan que lo merecen a menos que obren mal» (Appiah, 
2003: 119). Pitarch3 ha señalado que para nosotros el respeto es algo dado de 
antemano: desde que se nace se tiene respeto; las que deben ser creadas son 
3. Comentarios a la lectura de la tesis doctoral (octubre de 2011).
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las relaciones sociales. Sin embargo, para los indígenas americanos la lógica se 
invierte: las que son dadas son las relaciones sociales y lo que debe producirse 
es el respeto; todo debe ir encaminado a producir gente que tenga respeto.
Para precisar en qué consiste la dignidad y el yam para los mapuche y es-
tablecer elementos de «diálogo» intercultural tomaremos como referencia el 
término «respeto», el cual experimenta un desdoblamiento semántico según 
se ponga en relación con la sociedad no mapuche o se vincule con la ética co-
munitaria. En el primer caso se suele enunciar en castellano y se vincula con la 
palabra dignidad, delatando que se refiere a ámbitos de la vida no mapuche; 
en el segundo aparece en mapuzungun y bajo su forma verbal —yamuwün o 
acción de respetar—, mostrándose así su carácter proactivo dentro del propio 
código ético.
Por otra parte, la dignidad entendida como yam o respeto no es algo con-
sustancial a la naturaleza de la persona, ni una cualidad que se reconozca a 
los individuos al margen de su trayectoria y de la acción social, por lo que la 
dignidad, en este caso, es una obligación y una consecuencia de la práctica 
sociocultural. El respeto se va adquiriendo. Uno se va haciendo merecedor de 
él y aumenta ligado al proceso de construcción social del che, que deviene de 
la culminación de ciertos ciclos sociales, del cumplimiento de las obligaciones 
con los semejantes y del seguimiento correcto de las normas. Es decir, tanto en 
una acepción vernácula como universal, la dignidad no opera al margen de lo 
colectivo ni es ajena a la cotidianidad de las relaciones interétnicas.
La consideración colectiva del respeto que merece un individuo se encuen-
tra vinculada subsidiariamente a la deferencia moral de la que goza la familia 
de procedencia en el contexto de las relaciones sociales del territorio de refe-
rencia (el lof o comunidad reduccional)4 a partir de la memoria colectiva del 
xokinche (grupo de residencia). De hecho, la idea de «quererse y estimarse»,5 
como forma de manifestar el respeto hacia la alteridad, ofrece una aproxi-
mación a la dignidad intrínseca a todas las personas mapuche, ya que guarda 
relación con la expresión que aparece en la retraducción (véase el anexo 1) y 
4. En este sentido, el respeto está vinculado también al prestigio personal, familiar e 
incluso ancestral, ya que la herencia familiar predispone al resto del grupo hacia la con-
sideración de determinados individuos y grupos familiares en función de su trayectoria 
respecto al resto de la comunidad. Este es el caso de familias o personas estigmatizadas o 
sancionadas dentro del grupo por sus acciones o comportamientos incorrectos, por ejem-
plo en el caso de delitos graves, traiciones o trasgresiones que han tenido consecuencias 
negativas para el resto o que han dejado huella en la memoria histórica.
5. La palabra que ofrece esta connotación es poyentun, «quererse, tenerse afecto» (Go-
lluscio, 2006: 250).
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que afirma que «todos somos personas porque todos somos parientes». Este 
axioma bien puede interpretarse como una construcción del imaginario ét-
nico, que se apoya tanto en la lógica que emana del parentesco tradicional, 
como en los orígenes de la reducción, en los que tales asertos ponen de relieve 
la consideración de que, de una u otra manera, todos los mapuche se encuen-
tran emparentados, al menos simbólicamente.6 Esta afirmación, que es relati-
vamente cierta en el ámbito de la reducción, resulta una realidad «absoluta» 
desde un punto de vista cosmovisional. 
La vinculación entre el parentesco real o simbólico y la consideración de 
persona como merecedora de respeto, delata esta valoración y no puede hacer-
se extensible a cualquier tipo de persona, en la vertiente universal del término, 
pues ofrece un fuerte sesgo étnico. Algunos de los relatos invitan a pensar que, 
desde una óptica moral, los mapuche consideran verdaderamente personas 
a aquellos individuos que se rigen por la ética mapuche o que participan del 
modo de vida mapuche. Esto no quiere decir que el resto de los individuos se 
encuentren desposeídos de «agencia humana»; lo que sugerimos es que cuan-
do se dice que «todos somos personas» se está pensando en un tipo de persona 
social concreta: el che, el cual sigue un modo de vida y unas normas a partir 
de los vínculos (reales o simbólicos) que establece con un territorio específico 
y que son las que dan sentido a una particular noción de dignidad. 
Este etnocentrismo sólo queda atenuado por las relaciones solidarias con 
personas no mapuche (kaki mapuche) y con otros pueblos (ka mofünche o 
«gentes de otras sangres»), que se consideran hermanos por su condición de 
indígenas o por compartir la «experiencia colonial». En este sentido, el pro-
ceso de globalización ha influido decisivamente en la ampliación de las repre-
sentaciones del mundo y ha venido a complicar las simplificaciones tradicio-
nales que condensaban la humanidad en las categorías antagónicas: wigka y 
mapuche. 
Para reforzar esta argumentación tomemos un pasaje de la vida de Manuel 
Manquilef en el que se refiere a su infancia y a cómo su condición de mesti-
zo pudiera haber sido causa de marginación en su comunidad. Sin embargo, 
señala que seguir y conocer las costumbres mapuche le hicieron merecedor 
de respeto y aceptación, sintiéndose siempre integrado en la comunidad. Ad-
vierte, sin embargo, que le llamaban cheuntu, «el que se vuelve gente», lo que 
viene a corroborar que la «verdadera» consideración de persona no está en 
6. Si seguimos la retraducción de la Declaración del mapuzungun al castellano (véase el 
anexo 1), observamos que en el artículo 12 y en el 16 cuando dice «todas las personas» 
nuestros colaboradores añaden «como todas las personas están emparentadas».
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relación con su origen sino con su integración en el orden del Az Mapu y en 
la vida mapuche:
Ante todo, réstame decir que todos mis compañeros de juego sabían que era 
hijo de una chilena i como practicase las costumbres igual i, a veces, mejor 
que ellos, designáronme con el apodo de Cheuntu, que quiere decir: el que se 
vuelve jente. De este modo, pues, viene el nombre de Segundo con que tam-
bién se me bautizó7 (Manquilef, 1911: 6).
En el plano de las relaciones interétnicas es donde el yam suele desplazar 
a la palabra dignidad para enunciar injusticias, discriminación o ausencia de 
derechos. Por ejemplo, en el ámbito comunitario se recurre a la proposición 
«ser tratado como persona» (che xokingen) como una manera de definir la 
dignidad colectiva y una forma de interpelar a la otra sociedad sobre la vul-
neración de sus derechos. Che xokigenun, «no ser tratado como persona», 
es la proposición inversa y resulta una clara denuncia respecto a las acciones 
que provienen de la sociedad nacional y que socavan la condición de persona 
y la dignidad de los mapuche, tanto en términos de yam como en una acep-
ción estrictamente occidental. Esta formulación vincula la dignidad con la 
experiencia cotidiana como miembros de un grupo étnicamente discriminado 
y subordinado, pues deriva de la percepción cultural que se tiene de la diná-
mica de interacción con la sociedad wigka. Una manifestación nítida respecto 
a la no consideración de personas se encuentra en las continuas referencias 
a las representaciones que equiparan el trato hacia el mapuche con el trato 
de animales domésticos, destacando la figura del perro como metáfora que 
condensa transculturalmente una oposición radical a la noción de humanidad 
tal como se aprecia desde la perspectiva mapuche. Según un dirigente, «no ser 
tratado como persona» se traduce por discriminación y racismo, por ejem-
plo, maltrato o desdén hacia el mapuche en las instituciones, ninguneo de las 
autoridades, invisibilidad, irrupción irrespetuosa en sus tierras, negligencia 
funcionaria (demoras en la atención sanitaria y administrativa), infradota-
ción o inexistencia de servicios públicos de calidad en las comunidades indí-
genas, explotación laboral, burlas, desprecio de la lengua y de las creencias 
indígenas. De ahí que cuando las comunidades impulsaron una candidatura 
mapuche para optar a la alcaldía de Padre Las Casas, se promocionó bajo el 
7. Rodolfo Lenz nos dice que el nombre Segundo de Manuel Manquilef en la pronun-
ciación vernácula suena cheuntu y dice que Segundo, aunque es un nombre corriente en 
Chile, en este caso se refiere a «la denominación india (el que se vuelve jente) es lo primi-
tivo i Segundo una castellanización falsa» (Lenz, en Manquilef 1911: 60).
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eslogan siguiente: «Tain che xokigetuan: para que nos vuelvan a tratar como 
personas» (José Quidel, 23 de septiembre de 2002). 
Además, el respeto a las personas y el reconocimiento intrínseco a su dig-
nidad guarda relación con el simbolismo que establece una simbiosis entre 
territorio e individuos respecto a la configuración cultural de su naturaleza 
humana, y que se manifiesta en la noción de corporeidad, mediante la cual 
se proyecta la dignidad en la percepción de la salud y la enfermedad. Este es 
el motivo por el que una joven mapuche de Rofwe asociaba el derribo del 
rewe de su comunidad con los desgarros corporales que percibía y que sentía 
como si hubiera perdido una parte de sí misma. Por su parte, un anciano de 
la misma comunidad valoraba el poco respeto que les tienen las autoridades 
(como consideración de la dignidad mapuche) a partir de las actuaciones que 
éstas llevaron a cabo durante el conflicto del rewe: «Los wigka no respetan el 
rewe, no respetan al mapuche. Entran en el campo [de gijatun] porque ellos 
mandan, tienen sus carabineros. No les importa si a uno lo matan, si lo atro-
pellan: palos no más» (Alberto Jineo Calfumán, Rofwe, 13 de julio de 2001). 
En muchas acepciones y contextos la noción de respeto se encuentra sacra-
lizada. Por ejemplo, las autoridades tradicionales y los ancianos se encuentran 
investidos de la máxima dignidad, revelándose el carácter procesual del yam. 
Aquí, el recurso al término yam como dignidad parece tener un sentido seme-
jante al que tiene en nuestras sociedades cuando utilizamos la palabra digni-
dad para sublimar la honorabilidad y el valor que se otorga a una persona a 
la que, por su estatus o logros, se le atribuye un plus de humanidad, mayor 
ascendiente, sabiduría o bondad, es decir: «gran dignidad». Esta designación 
se utiliza para referirse a reyes, altos mandatarios, autoridades eclesiásticas, 
científicos, personas venerables o socialmente muy relevantes. En la cultura 
mapuche ésta es la valoración que se atribuye a sus héroes históricos, a los 
kimche (ancianos sabios), machi y algunos logko que se han destacado por 
la defensa del territorio. En este contexto, la dignidad guarda relación con el 
concepto de ubmeh, categoría que se refiere a un tipo de che de cierto estatus 
sociopolítico, que es justo, valiente, tiene poder y bienes, que redistribuye y 
que cuenta con reconocido prestigio por su elevada espiritualidad y sabidu-
ría. En este caso, el yam tiene unas connotaciones distintas a la que nosotros 
hemos querido asociar a la dignidad, pues el respeto no se refiere tanto a la 
persona misma sino al rol que ésta ejerce y a lo que representa dentro de la 
cultura. En este sentido el yam, más que una formulación ética, desprende un 
poderoso carácter normativo; de hecho, el respeto reverente o temeroso que 
se deriva del Az Mapu se enuncia con el término ekuwün (Javier Quidel, 12 de 
septiembre de 2002) y es el que se debe tener a las machi, a los logko, a los geh 
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o a los ancestros; en cierta manera es un respeto condicionado, no un tipo de 
respeto que se deriva del valor que la persona tiene en sí misma por el hecho 
de serlo, que es el que hemos asociado aquí a la noción occidental de dignidad.
En resumen, no parece tan descaminado relacionar la dignidad occidental 
con el concepto mapuche de yam, al menos en lo que se refiere a las dimen-
siones individuales e interpersonales que incorpora. De hecho, la dignidad 
entendida como respeto no está lejos de la propia ontología de los derechos 
humanos, como señala Fernández, a partir de una sentencia del Tribunal 
Constitucional, cuando asegura que el fin del concepto de dignidad, debido a 
su carácter moral y espiritual, es la consecución del respeto: «la dignidad es 
un valor espiritual y moral inherente a la persona, que se manifiesta singular-
mente en la autodeterminación consciente y responsable de la propia vida y 
que lleva consigo la pretensión al respeto por parte de los demás» (F. J. núm. 
8, STC 53/19885; en de Julios, 2004: 56). 
Libertad
Para algunos autores la libertad es el problema central de todos los derechos 
(Galán 1999: 30), pero esta libertad a la que se refieren está construida y de-
finida jurídicamente. Por tanto, si aceptamos que la humanidad ha producido 
epistemologías y sistemas jurídicos diversos, no es posible que esta noción de 
libertad pueda erigirse en una condición moral común.
De nuevo, partiendo de las nociones occidentales de libertad, trataremos 
en las siguientes páginas de poner en relación los datos de campo para buscar 
una interpretación de este concepto de libertad desde la cultura mapuche. 
Para Peces-Barba, por ejemplo, la libertad es: «una condición imprescindible 
para el ejercicio de la acción que permite alcanzar a cada individuo los objeti-
vos y fines morales que persiga, y que son la expresión de la dignidad humana, 
de su consideración como fin en sí, como algo valioso» (1999: 215).
Para Valencia (2003: 278), todos los derechos humanos derivan de la li-
bertad, pues es una condición inherente al individuo y a sus aspiraciones de 
conseguirla, puesto que es la «facultad moral que distingue al ser humano de 
las demás especies vivientes y que consiste en la capacidad de elegir, mediante 
el uso de la razón, entre los diversos medios y fines, para crear así los estilos de 
vida o cursos de acción, las relaciones intersubjetivas y las estructuras sociales 
que constituyen las culturas y la historia» (2003: 278).
Si dejamos a un lado la dependencia filosófica que tiene este concepto de 
libertad de la razón kantiana, para la cual lo característicamente humano es la 
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«libre voluntad» (Kant, 2007: 31), y tomamos con precaución la preeminen-
cia absoluta que se otorga a los humanos sobre el resto de los seres de la na-
turaleza —incluyendo la libertad para someter y destruir todas las formas de 
vida en su provecho, cuestión de la que disienten profundamente las cosmo-
visiones amerindias—, es posible analizar una serie de términos mapuche que 
aplicados a diversas situaciones y contextos se pueden relacionar con la defini-
ción de libertad que hemos avanzado anteriormente. Estas palabras son: kisu-
günewün («gobernarse sólo»), muñaluwün («soltarse de algo»), hampübkan, 
que puede ser utilizado en el sentido de libertad de movimientos («viajar o 
desplazarse libremente por el territorio»), y ciertas acepciones vinculadas con 
el concepto de zugu, como por ejemplo, «conducir el propio zugu». Cada uno 
de estos enunciados goza de una valoración diferente según sea su ámbito de 
aplicación o se refiera a la propia sociedad o a la relación que los mapuche 
tiene con la alteridad.
La libertad evoca distintos significados según se refiera al plano personal, a 
un sentimiento colectivo o a los anhelos de emancipación. No obstante, todas 
las acepciones participan de un carácter interrelacional y unitario. Por otra 
parte, estos significados que se relacionan con la libertad están mediados por 
factores de género y edad, sobre todo porque las dinámicas externas han di-
fuminado los límites espaciales y temporales de la vida mapuche. Es decir, las 
distintas nociones de libertad no ofrecen un significado inequívoco ni siquiera 
dentro de la propia cultura, pues todos los sentidos participan de continuas 
adaptaciones y reelaboraciones. Es necesario destacar que el Az Mapu estable-
ce los límites cognitivos del concepto de libertad dentro de la sociedad mapu-
che y, debido a ello, algunos autores afirman que existen múltiples normas en 
el seno de las comunidades que se refieren al comportamiento individual, las 
cuales imponen fuertes restricciones a la libertad individual, dejando entrever 
«el severo control que la cultura mapuche ejerce sobre los individuos» (Cita-
rella y otros, 2000: 113). 
En la cultura mapuche tradicional, el concepto de libertad individual, en 
abstracto, no se contempla como parte constitutiva de la naturaleza del che, 
sino como algo extrasómatico vinculado con el grupo: es una consecuencia de 
la historia y de la vida social. La libertad aparece dependiente del cumplimien-
to de los roles sociales, estando constreñida por la moral que impone el Az 
Mapu, motivo por el cual el concepto de libertad estaría definido también por 
una lógica moral apriorística que deriva de la razón, pero no de la occidental 
sino de la del Az Mapu.
De los diferentes relatos y argumentos vernáculos recogidos podemos ex-
traer que la promoción de la autonomía individual no constituye una prioridad 
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de la vida comunitaria; por el contrario: se encuentra supeditada al manteni-
miento de la unidad y del equilibrio, que sí es competencia de las autoridades 
tradicionales y una obligación moral del xokinche. De hecho, en este plano se 
percibe una relación conflictiva y peligrosa entre cultura y libertad individual, 
hasta el punto de que ciertas actitudes pueden ser percibidas como transgre-
siones por parte del grupo. Esto ocurre, por ejemplo, cuando algunas mujeres 
jóvenes que se vinculan a movimientos feministas o modernizadores cuestio-
nan el patriarcado y las relaciones de género dentro de la familia. 
La libertad individual es un concepto que se maneja con mayor precisión 
cuando se encuentra vinculado a experiencias y denuncias que involucran al 
individuo con la sociedad nacional, aludiendo a situaciones de discriminación, 
racismo o desigualdad. Es en el ámbito de las relaciones interétnicas y en re-
lación con las opciones que ofrece el sistema dominante donde la noción de 
libertad se encuentra en plena sintonía con las definiciones y usos «universa-
les». Sin embargo, dentro de la sociedad mapuche se podría afirmar que la au-
tonomía individual no constituye un principio relevante para su modelo ideal 
de vida. Es más, como hemos visto en el plano de las relaciones intraétnicas, 
la libertad se contempla con recelo y entra en colisión con otros principios, 
como el kiñewün («unidad» o «lo colectivo») al que parece supeditarse. Hay 
que advertir que esta subordinación resulta contradictoria pues, en realidad, 
la autonomía personal resulta un valor fundamental dentro de la sociedad ma-
puche, pero en relación con el principio de feyentün, que se refiere a la auto-
rregulación a partir del sistema de los valores culturales y religiosos propios y, 
por tanto, la libertad siempre se encuentra mediada por el günen o capacidad 
de autocontrol o en su defecto por la transgresión. 
En las actuales circunstancias, el grupo familiar más próximo (füren) es el 
que ejerce mayor control sobre sus miembros, mientras que la comunidad y la 
autoridad tradicional han perdido la capacidad de coacción debido al derrum-
be de la sociedad mapuche en lo que se refiere a la redistribución de recursos o 
al ejercicio del nor feleal (derecho tradicional). Por tanto, el control ideológico 
se ejerce básicamente a través de las sanciones morales y espirituales.
La expresión vernácula «conducir el propio zugu», que de forma simplifi-
cada podemos entender como gobernarse o hacerse a sí mismo, sería la que 
más se aproxima al concepto occidental de libertad personal en su vertiente 
moral. Esta locución se relaciona con el az (conciencia personal y carácter del 
individuo) y expresa que conducir el zugu supone la manifestación pública de 
la conciencia personal. Por tanto, la libertad individual está ligada a la iden-
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tidad cultural y las restricciones a esa libertad se encuentran en el Az Mapu8 
que, en la práctica, se interpreta de forma dinámica a la hora de evaluar las 
elecciones y decisiones individuales según el contexto y la coyuntura cambian-
te que afecta a las posibilidades reales de elección. Además, hay que advertir 
que estos procesos sólo rigen dentro de la sociedad mapuche o en la relación 
entre sus miembros. 
Las mayores restricciones para la libertad individual son las que se refie-
ren al rol de la mujer y se centran en torno a la institución del matrimonio, 
la división sexual del trabajo y la adopción de roles dentro de la estructura 
social mapuche. El patriarcado tradicional y el patrón de herencia y residencia 
resultan claramente discriminatorios, por lo que muchas jóvenes mantienen 
una dura pugna con la tradición en pos de mantener el control sobre su cuer-
po, reclamar unas relaciones de género más equitativas y elevar su perfil en 
los procesos internos de toma de decisión. En situación similar se encuentran 
muchos jóvenes que están inmersos en dinámicas modernizadoras, que afec-
tan tanto a sus opciones personales como a las posibilidades de manejar su 
vida de manera que la cultura no les niegue otras posibles alternativas, ideas 
y elementos del exterior. Estos cuestionamientos, en ocasiones, se observan 
con recelo y se perciben como un peligro para el mantenimiento del statu quo. 
No obstante, como hemos visto a lo largo del trabajo, las comunidades están 
experimentado profundos cambios y movimientos de apertura hacia modelos 
de relación que ofrecen más garantías para las libertades individuales. Los 
jóvenes, sobre todo, tratan de manejar con éxito diversas alternativas sin que 
ello implique necesariamente el abandono de la cultura.
La libertad colectiva, por el contrario, sí conforma un valor fundamental de 
las comunidades y del pueblo mapuche; incluso, la libertad como autonomía 
se encuentra fuertemente interiorizada y muy arraigada entre los grupos fa-
miliares y socioterritoriales; de ahí las tendencias centrífugas que se observan 
en la sociedad mapuche. Además, si tomamos como referencia la relación con 
los extranjeros en clave histórica, la lucha por la libertad y el mantenimiento 
de la independencia no ha cesado en ningún momento desde la invasión del 
territorio mapuche desde que llegaron los españoles. La libertad a la que ha-
cemos referencia aquí se concreta en lo siguiente: aspiración a mantener en el 
8. Las prescripciones básicas del Az Mapu se refieren a los siguientes aspectos: cumplir 
con las obligaciones de reciprocidad, seguir los protocolos y rituales pertinentes, obser-
vancia de la estética cultural correcta, participar de los roles que demanda la comunidad, 
ejercer activamente el yamuwün (respeto a los dioses, a la autoridad tradicional, a la 
familia y a todos los seres del «mundo viviente»).
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tiempo la forma de vida propia, libertad de creencias, control del territorio, 
protección y el respeto de las autoridades políticas y religiosas, así como de 
las actividades y espacios rituales propios de la cultura mapuche. En este sen-
tido, el derecho a la libre determinación constituye una de las aspiraciones 
históricas que otorga pleno significado al concepto de libertad a partir de la 
expresión kisungünewün.
Podríamos concluir que, en el plano colectivo, la relación que tienen los 
mapuche con el concepto de libertad está presidida por un fuerte componente 
emocional y subjetivo que está vinculado a la identidad colectiva. En cambio, 
la relación que establecen con la libertad individual es eminentemente prác-
tica. Como hemos visto, en la mayoría de las ocasiones en que los mapuche 
aluden a la libertad se refieren a aspectos concretos de la vida, los cuales se 
encuentran vinculados a factores y agentes externos. De ahí que, pese a las 
críticas que ejercen algunos sectores indígenas respecto a las acotaciones que 
la cultura propia ejerce hacia la libertad individual, muchos sujetos no perci-
ben que la sociedad dominante les ofrezca mayores cuotas de libertad que su 
propia cultura, salvo en lo que respecta a las relaciones de género.
Kejuwün: la solidaridad vista por los mapuche
La solidaridad9 es un concepto emergente en el ámbito de los derechos huma-
nos, pese a que no se encuentre definida como tal en los derechos de terce-
ra generación (Valencia, 2003). Estamos, no obstante, ante un concepto que 
tiene una importancia capital en relación con otros valores centrales, como 
la igualdad y la libertad. Para Peces-Barba (1999: 264), la solidaridad tiene 
entidad propia, explica derechos y puede ser un elemento clave en la funda-
mentación de nuevos derechos. Por otra parte, la solidaridad se encuentra 
vinculada al principio de indivisibilidad y, por ello, resulta un concepto clave 
para aquellos enfoques que, como el nuestro, consideran los derechos huma-
nos como una construcción continua enraizada en la historia para responder 
a las aspiraciones de los seres humanos.
Siguiendo a Peces-Barba (1999: 262), el concepto de solidaridad que nos 
interesa es aquel que la entiende como un «valor superior» y no como una 
9. Pérez Luño, tomando como referencia la Constitución de Italia, precisa que el con-
cepto de solidaridad es «el sustrato de los derechos y deberes entre todos los miembros 
de la colectividad que dimanan de la igualdad en su dimensión material o substancial» 
(2004: 48), por lo que la solidaridad consiste en la adhesión circunstancial a la causa o 
empresa de otro.
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virtud individual, ya que al plantear la solidaridad como una «función inspi-
radora de la organización social» es posible concretarla en derechos humanos.
Las nociones clásicas de solidaridad (solidaridad de los antiguos) beben de 
las fuentes de la teología cristiana y la vinculan con la fraternidad y con la pie-
dad. A lo largo del Renacimiento y, sobre todo, de la Ilustración, la noción de 
solidaridad se despegará de la teología y penetrará en el espacio de la filosofía 
y la economía política (solidaridad de los modernos); a partir de entonces la 
solidaridad irrumpe en el ámbito del poder y el derecho, es decir, en el campo 
de la sociedad política, del Estado y de su derecho. 
El «descubrimiento» de América contribuyó también a revitalizar el con-
cepto de solidaridad en relación con las utopías que giraron a su alrededor. 
Por tanto, no hay lugar a dudas de que nos encontramos ante un concepto 
histórico sujeto a diferentes interpretaciones, por lo que no resulta fácil partir 
de una definición precisa para intentar establecer una aproximación intercul-
tural en el ámbito de los derechos humanos. Seguiremos a Peces-Barba (1999: 
279-282) para delinear los principales elementos que sustenta el concepto de 
solidaridad, ya que éstos pueden servir de base para la aproximación intercul-
tural que venimos realizando:
1. Se trata de un valor superior que incide en la organización de la socie-
dad, es fundamento de los derechos humanos y criterio en su interpre-
tación.
2. Supone el reconocimiento del otro y de su realidad. A partir de ahí la so-
lidaridad considera los problemas del otro como no ajenos, sino suscep-
tibles de ser resueltos mediante la intervención de los poderes públicos.
3. Contribuye a crear cauces de comunicación en la sociedad y «refuerza 
la idea de que un proyecto moral deber poder ser elevado a ley general, 
puesto que es construido comunitariamente» (Peces-Barba, 1999: 280).
4. Fundamenta, indirectamente, derechos a partir de «deberes positivos» 
y, directamente, a derechos emergentes y de nueva generación.
5. La solidaridad está «en la raíz del impulso» no eurocéntrico y de la 
extensión de la idea de los derechos a todas las culturas. La idea de hu-
manidad resulta clave para la solidaridad. 
6. El valor de la solidaridad resulta básico para la comprensión e interpre-
tación de los derechos, ya que todos son susceptibles de una interpreta-
ción egoísta o solidaria.
La cultura mapuche contiene diferentes principios que guardan paralelis-
mo con estas definiciones de solidaridad, aunque conviene apuntar que las 
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referencias a una humanidad genérica no resultan operativas, por lo que para 
extender el alcance del término occidental a la ética mapuche es necesario des-
cender el nivel y centrarse en las redes de ayuda mutua, los grupos familiares 
y las parcialidades socioterritoriales. Por otra parte, no debemos dejar de lado 
que el lenguaje de la solidaridad propiamente dicho, en lo que respecta al gru-
po étnico en su conjunto y a otros pueblos, debe ser enmarcado en el ámbito 
de las luchas étnico-territoriales y de la interdependencia global. 
Los relatos recogidos en el terreno nos informan de que el concepto de 
solidaridad en la cultura mapuche se encuentra integrado en el complejo de 
la reciprocidad, siendo el ritual del gijatun su culmen: en este contexto el tér-
mino gijatun se traduce como «pedir, pero dando» (José Quidel, Xuf Xuf, 24 
de septiembre de 2002). En esta acepción, la noción de gijatun expresa la soli-
daridad total que sacraliza la identificación con el otro en todos los niveles de 
la estructura social mapuche y en todos los planos del universo. Obviamente, 
este tipo de identificación y el compromiso con los demás no sugiere el mismo 
tipo de solidaridad que hemos manejado en las definiciones anteriores, pues 
entre los mapuche acudir en ayuda del otro, redistribuir y mostrar gratitud al 
«mundo viviente», a la naturaleza y a los ancestros y los dioses es un impera-
tivo moral que genera obligaciones directas, pues el que recibe debe dar algo 
a cambio: «cuando uno pide hay que estar consciente de que está debiendo» 
(José Quidel, Xuf Xuf, 24 de septiembre de 2002).
Pese a todo, en la actualidad pueden observarse múltiples situaciones que 
no se sustentan en la reciprocidad directa, sino que se basan en la empatía, la 
amistad y el afecto; esto se puede comprobar en aquellas acciones y momentos 
en los que la ética comunitaria apela a no dejar solos a los semejantes, operan-
do como una eficaz red de «socorro mutuo».
Pensamos que el uso de categorías vernáculas que aluden a la solidaridad 
se debe a la importancia que ha experimentado este término en el ámbito de 
las relaciones internacionales y de las luchas indígenas. Aquí tenemos algunos 
ejemplos de conceptos tradicionales que han sido reformulados por una nece-
sidad política, en un intento por buscar paralelismos con los parámetros occi-
dentales que definen la solidaridad. A nuestro juicio, el concepto más cercano 
a la solidaridad es el de kejuwün, que significa «ayudar, ayuda mutua» y que, 
para algunos, define una acción no mecánica ni mediada por la reciprocidad 
directa. Pese a todo, creemos que equiparar el término kejuwün al sentido 
occidental que se otorga a la solidaridad resulta forzado.
Asociado a este campo, tenemos también el término rekejuwün, que re-
sulta de una castellanización del kejuwün para explicitar la reciprocidad. Es 
posible que la diferencia entre ambos términos se deba a cuestiones de matiz, 
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para señalar que kejuwün no genera contraprestaciones directas —«no hay 
obligación moral de devolver la mano»— y es un concepto ligado a la cultura 
comunitaria y al sentido humanitario del modelo ideal de persona mapuche 
que se concreta a partir de la familia y en el lof. Otras informaciones apuntan 
al hecho de que el valor de la solidaridad se encuentra integrado en el modelo 
educativo mapuche, lo que constituye una muestra evidente de que estamos 
ante un principio fundamental del modelo ideal de persona que se persigue, 
que se enuncia con la proposición küme chengen: «ser buena persona», carac-
terística fundamental para obtener la consideración social del az che (modelo 
ideal que denota la perfección social y espiritual del che); de ahí que a un 
kimche mapuche se le defina como una persona solidaria, un kümeche, que 
se traduce como «un buen ser humano» (Manuel Manquepi, Temuco, 13 de 
septiembre de 2002).
Si tomamos el artículo 26 de la Declaración: «La educación tendrá por 
objeto el pleno desarrollo de la personalidad» y seguimos el método de la 
retraducción observaremos cómo la nueva versión no resulta artificiosa sino 
que desvela la coincidencia entre la etnografía y la operación lingüística, a 
saber: «Todos estos estudios y conocimientos deben ayudar a ser buena per-
sona, para que sea sabio, correcto, tener [tenga] fuerza, hacer lo correcto y 
estar libre en la vida, ayudar a los demás, respetarse y ser amigo de todas las 
personas de todas las comunidades de cualquier creencia» (artículo 26 de la 
retraducción de la Declaración del mapuzungun al castellano).
Igualdad
En este punto topamos de frente con el tema de la indivisibilidad de los dere-
chos humanos. Si seguimos el criterio de Pérez Luño respecto a la vinculación 
del concepto de igualdad con los derechos de segunda generación, podríamos 
decir que la sociedad mapuche se encuadraría entre aquellas que, frente a la 
tradición liberal, otorgan más importancia a los derechos económicos, socia-
les y culturales que a los «políticos», aunque esta afirmación no es más que 
una simplificación del concepto de derecho y de la política desde la perspecti-
va indígena. En realidad, hay que decir que el paradigma ético mapuche, por 
su carácter holístico, resulta plenamente coincidente con la consideración de 
que los derechos humanos forman un cuerpo indivisible. Por este motivo el 
principio de indivisibilidad ofrece un punto de encuentro con la cultura ma-
puche, en lo que respecta a su carácter integral.
Pero, antes de intentar la comparación intercultural, conviene situar la 
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cuestión de la igualdad tomando como referencia sus distintas dimensiones. 
En primer lugar, tenemos una vertiente ética que consiste en el reconocimien-
to de igual consideración de los seres humanos como miembros de la especie 
humana. Por otra parte, está la igualdad jurídica, que se sustenta en la idea de 
que todos los miembros de la especie tienen los mismos derechos, ya que son 
inherentes a la condición de la persona. Otra vertiente a tener en cuenta es la 
política, por la que la igualdad se explica a partir del desarrollo de disposicio-
nes jurídicas y tratados que han intentado recoger las aportaciones de las dife-
rentes ideologías; tal como afirma Pérez Luño, «la igualdad se explica a través 
de un conjunto de derechos económicos, sociales y culturales que conforman 
la segunda generación de derechos» (2004: 48).
Peces-Barba (1999: 283) señala que la igualdad «consiste en concretar los 
criterios materiales para llevar a cabo la solidaridad», es decir, en crear las 
condiciones materiales para que todos puedan gozar de libertad, hallen segu-
ridad y satisfagan las necesidades de aquellos que «no puedan hacerlo por su 
propio esfuerzo». Para este autor, la igualdad puede entenderse en relación 
con el derecho (igualdad formal ante la ley) y en relación con la sociedad 
(igualdad entre los hombres, real o material). En el primer caso se trata de 
un derecho fundamental, y en el segundo, advierte Peces-Barba, la igualdad 
no puede entenderse como un igualitarismo que «disuelve al individuo en la 
comunidad» (287); recurriendo a Bobbio, afirma que no se trataría de una 
igualdad de partida, sino de llegada, que «facilita el esfuerzo de cada uno ha-
ciéndolo posible, pero no lo sustituye» (289).
Teniendo en cuenta estas definiciones, en rigor, debemos decir que no he-
mos encontrado un concepto equivalente al de igualdad en la cultura mapu-
che, al menos uno que abarque plenamente el sentido que difunden los dere-
chos humanos. No obstante, sí existen algunos términos nativos que pueden 
aproximarnos a esta facultad, pues en ese sentido han sido utilizados por los 
propios mapuche para referirse a situaciones y aspiraciones como las que se 
relacionan en los párrafos anteriores. Sin embargo, hay que advertir que estas 
aproximaciones resultan limitadas y deben ser contextualizadas, por ejemplo, 
poniéndolas en relación con ámbitos concretos de la vida comunitaria y de la 
lucha por la subsistencia.
Las distintas narrativas delatan que, si bien existe una consideración de 
igual dignidad entre los che, se reconoce una cierta desigualdad respecto a la 
edad y sexo. En términos generales la igualdad se encuentra en función del 
merito personal a partir de la participación en rituales o actividades políticas. 
Incluso, los atributos espirituales y familiares que tenga una persona pueden 
conferirle mayor consideración de partida. En este sentido, debemos coincidir 
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con Pitarch (2001: 134-135) en cuanto a su afirmación para el mundo maya, 
que en la cultura mapuche existe un tipo de desigualdad estructural que se 
sustenta en la edad y el género, y una desigualdad social derivada del grado 
de parentesco y de la pertenencia o no al grupo, así como a su grado de im-
plicación en la estructura social. Sin embargo, no sería justo calificar a la so-
ciedad mapuche en términos generales como desigual a partir de los cánones 
occidentales, ni siquiera desde ellos, en vista de que la igualdad es un concepto 
más teórico que real que está matizado por los Estados y las ideologías y se 
encuentra sujeto a disputas e interpretaciones entre los diferentes sectores so-
ciales. Por tanto, estos datos requieren matización.
Como hemos manifestado a lo largo de este libro, el punto más débil res-
pecto a la igualdad se encuentra en la consideración de los derechos de la 
mujer. La desigualdad tradicional se relaciona con el patriarcado, el patrón de 
residencia y la exogamia, que está en la base de que las mujeres no tengan de-
rechos sobre la tierra y, en consecuencia, no deban influir en los asuntos de la 
comunidad al margen de sus esposos; sólo los miembros varones de los linajes 
ostentan estos derechos. En la mayoría de las comunidades, normalmente la 
mujer no participa en los procesos de toma de decisión en igualdad de condi-
ciones. Se argumenta que su participación se ejerce a través de su esposo, una 
vez que los temas se acuerdan en el ámbito doméstico. Sin embargo, esta situa-
ción es contestada por un buen número de mujeres (sobre todo jóvenes) que 
exigen participación directa en condiciones de igualdad. Además, la autoridad 
política y sociorritual recae casi siempre en los hombres, pero hay casos en el 
que ciertas mujeres se reconocen como logko, como vimos en el caso de Juana 
Calfunao, incluso gozan de más ascendiente político y moral que la propia 
autoridad funcional o tradicional establecida, como hemos visto en el caso de 
Bartola Calfumán o se aprecia en el de las hermanas Quintremán.
Por otra parte, en la sociedad mapuche los derechos se entienden como 
obligaciones y no todas las personas tienen las mismas obligaciones. De ahí 
que pueda interpretarse, si atribuimos a ambas nociones una relación inversa 
inequívoca, que no todos pueden tener los mismos derechos. El requisito de 
partida es la pertenencia al grupo: como miembro de una familia se tiene ac-
ceso a los recursos colectivos con equidad y se participa de las posibilidades 
que ofrece la estructura social. Por otra parte, la condición que otorgaría de-
rechos, asociados a la condición y calidad moral de la persona y su comporta-
miento respecto al grupo, sería la participación. Si atendemos a la premisa de 
la participación en la vida social, parece que los derechos genéricos se renue-
van, aumentan o se pierden según la trayectoria del individuo a lo largo de su 
vida. Podríamos interpretar también que todas las personas tienen los mismos 
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derechos durante la infancia pero, a medida que se crece, cada uno debe ga-
nárselos cumpliendo con los roles y las expectativas que el grupo deposita en 
el individuo. Este proceso ofrece diferentes situaciones respecto a la igualdad 
de derechos ya que la afirmación de derechos individuales se ve condicionada 
a las exigencias del grupo para que el sujeto asuma las responsabilidades que 
le ameritan para ocupar roles dentro de la estructura sociopolítica y ritual.
No obstante, el mantenimiento de unas condiciones básicas de equidad 
ha sido una característica constante de la sociedad mapuche. Una de las obli-
gaciones del logko en la etapa independiente era velar por el mantenimiento 
del equilibrio social en lo que se refiere a la redistribución de tierras, acceso a 
los recursos naturales y procesos de toma de decisión dentro del lof, aunque 
éste se ejerza sólo a través de los jefes de familia. En la actualidad, a falta 
de medios reales, se trata de contrarrestar la desigualdad y el desequilibrio 
aludiendo a consideraciones éticas (a partir de los principios de reciproci-
dad y redistribución) y activando, en su caso, los mecanismos ideológicos 
de control social mediante los cuales la comunidad y las familias tratan de 
evitar la marginación y el desequilibrio social a través de las obligaciones de 
protección social de los individuos y de la evaluación de un comportamiento 
socialmente correcto, como, por ejemplo, «no sobresalir», «no acumular», 
«redistribuir». Hoy en día, la ausencia de mecanismos legales y de recursos 
reales para promover la igualdad de una manera efectiva ha sido compensada 
por la obligación moral que se deriva de la actividad ritual y por las sanciones 
socioespirituales que castigan la discriminación entre los che, la estratificación 
interna y la desigualdad entre familias. Se puede afirmar que la sociedad ma-
puche sustenta su modelo ético del «buen vivir» en valores que comprometen 
al grupo con la solidaridad, la seguridad, la protección personal y la conside-
ración social de las personas, por el hecho de ser miembros del grupo, aunque 
no todos los segmentos sociales obtengan los mismos derechos en todos los 
ámbitos de la vida social.
Como vimos, la sociedad mapuche, salvo que medien sanciones morales, 
ofrece garantías para la subsistencia y mecanismos concebidos para evitar la 
desigualdad y proteger determinados ámbitos de la autonomía individual y 
de los derechos personales de sus miembros. Por ejemplo, la participación 
plena en las decisiones de la comunidad se obtiene cuando un hombre se casa 
y funda un hogar; esta participación se concreta en los procesos de toma de 
decisión en relación a las cuestiones que afectan al grupo, en el derecho a la 
tierra y a los recursos de la comunidad, en el derecho a la vivienda, la ayuda 
de los demás en las desgracias y en la enfermedad, así como en la capacidad 
de salvar situaciones imprevistas, la protección de la integridad física, la par-
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ticipación en los rituales, el derecho a ser escuchado y tenido en cuenta en la 
configuración de la estructura tradicional. Esta consideración es aplicable tan-
to a los mapuche como a aquellos que viven dentro de las comunidades, sean 
mestizos o wigka, siempre y cuando hayan sido aceptados por la comunidad 
y se integren y participen del modo de vida mapuche.
Por otra parte, en las diferentes conversaciones que mantuvimos con diri-
gentes mapuche sobre este tema, percibimos que el concepto de igualdad se 
contempla de nuevo como una amenaza para la unidad y crea muchos recelos. 
En este sentido, las proclamas de igualdad que promueven ciertos segmentos 
indígenas se perciben con desconfianza debido al miedo que provoca la inje-
rencia wigka, ya que se teme que este discurso no sea más que un señuelo para 
extender su modo de vida. De ahí que el discurso político del movimiento ma-
puche se haya ido deslizando desde el término igualdad hacia el de equidad, 
que internamente sugiere unas connotaciones que se presumen más respetuo-
sas con la diversidad cultural.
Por último, hay que tener en cuenta que las políticas públicas han con-
tribuido a desequilibrar la sociedad mapuche. Incluso, las actuales políticas 
indigenistas han favorecido, a veces inconscientemente, una especie de proce-
so de estratificación social a partir de las oportunidades que ofrece la propia 
legislación para la protección de los indígenas y de sus tierras. Por ejemplo, 
estas dinámicas han generado un mercado entre mapuche urbanos y rurales 
puesto que los primeros, aprovechando sus apellidos indígenas y su poder 
adquisitivo, han tenido la posibilidad de adquirir propiedades en las comu-
nidades. Todo ello ha tenido como consecuencia la emergencia de una clase 
pudiente compuesta por empresarios agrícolas, corredores de tierras mapuche 
y dirigentes políticos profesionales que ha dejado al descubierto evidentes des-
igualdades económicas no asociadas al prestigio o al control territorial como 
antaño.
Retomando la formulación de Pérez Luño (2004: 48), respecto a que la 
igualdad se explica en relación con la formulación de derechos de segunda 
generación, hay que decir que para los mapuche esta noción de igualdad se 
mide vinculada a las relaciones con la sociedad dominante. En este sentido, el 
discurso del colonialismo y la ausencia de autonomía contaminan las nocio-
nes de igualdad, al estar mediadas por unas relaciones interétnicas asimétricas 
que contestan en la práctica la igualdad teórica que promueven los discursos 
hegemónicos.
En resumen, las desigualdades estructurales que se observan en la socie-
dad mapuche no se refieren a la merma de facultades personales o a una 
deficiente consideración de la persona, sino al acceso a los diferentes planos 
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de la vida sociopolítica y ritual, ya que afecta, sobre todo, al ámbito de las 
relaciones matrimoniales: el sistema tradicional de herencia y la participación 
de la mujer son particularmente desiguales. Por el contrario, se puede afirmar 
que la sociedad mapuche cumple con creces con los ideales occidentales en 
materia de igualdad, al menos en lo que se refiere a la protección social, a las 
condiciones económicas y a las oportunidades de que gozan sus miembros 
para desarrollarse dentro de su sociedad. Esta afirmación se basa en que la 
estructura social mapuche y el Az Mapu ofrecen las condiciones de exigibili-
dad que hacen que estos derechos no se queden en meras formulaciones re-
tóricas. Nuestra percepción en las comunidades del sector de Makewe es que 
la ética comunitaria impide la indigencia y la mendicidad en las comunidades 
mapuche, lo que no es óbice para reconocer situaciones de pobreza extrema 
en determinados casos: ancianos que viven solos, familias desestructuradas, 
etcétera.
El buen vivir como paradigma indígena de una vida deseable
Como hemos venido apuntando, un concepto emergente en los círculos del 
movimiento indígena globalizado es el del buen vivir. Mediante esta expre-
sión, los líderes formulan una propuesta holística y descolonizadora de conce-
bir la vida que se opone a la noción de «vivir mejor», la cual vinculan con un 
modelo de crecimiento económico materialista e insostenible asociado al que 
promueve la sociedad capitalista, aunque también se rechaza la posibilidad de 
que un modelo socialista pueda dar cuenta del buen vivir debido a que se erige 
en las mismas bases epistemológicas y presupuestos materialistas.
En este sentido, la noción del buen vivir sería lo más parecido a un paradig-
ma amerindio de los derechos humanos, entendido éste como una serie de pre-
ceptos ético-filosóficos no explicitados organizadamente que persiguen una 
vida plena y deseable para un grupo. De hecho, el buen vivir es una noción 
panindígena concebida desde y para la acción política que contrapone sus 
saberes a «lo Occidental»; resulta un manifiesto público del tipo de vida que 
los indígenas desean para sí y del sentido en el que piensan que deben interpre-
tarse las garantías jurídicas internacionales en materia de derechos indígenas 
y derechos humanos a partir del ejercicio de pensarlos desde el margen, es 
decir, desde la perspectiva de los pueblos amerindios colonizados, despojados 
y sometidos por el poder colonial europeo.
El buen vivir que promueve este discurso indígena es el resultado de una 
espiritualidad práctica, crítica y plural y de la visibilización en la arena políti-
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ca de una epistemología «otra», que se ofrece como alternativa a la posición 
hegemónica y como lenguaje común a las diferentes cosmovisiones y formas 
de entender el mundo que coexisten en América. Este buen vivir idealizado 
promueve un modelo basado en una relación armónica y moral del hombre 
con la naturaleza y con todas las formas de vida existentes (mundo viviente). 
En términos globales, su desarrollo sintetizaría un supuesto paradigma ético 
de convivencia y de desarrollo deseable (etnodesarrollo) de ámbito transna-
cional, que sería distintivo de los pueblos amerindios, el cual vendría a pugnar 
en el contexto globalizado con la interpretación liberal y cristiana de determi-
nados valores y con la racionalidad de la modernidad occidental.
Como todos los discursos globales, la noción indígena del buen vivir carece 
de un desarrollo teórico transcultural claro y preciso, por lo que a lo largo 
de la investigación hemos tratado de contextualizar este desiderátum a partir 
del caso concreto y del contexto mapuche. No obstante, los datos particula-
res arrojan interesantes paralelismos en el proceso de formación de etnocate-
gorías relacionadas con las narrativas globales, poniéndose de manifiesto la 
intensidad de las relaciones entre las culturas particulares, pues constituyen 
el receptáculo en el que se han ido sedimentando determinados discursos glo-
balizados a partir de los cuales se han reformulado y actualizado conceptos 
vernáculos en cada una de las culturas desde sus propios parámetros y cosmo-
visiones. El caso de la «Madre Tierra» sería uno de los más recurrentes.
Qamiri, qhapaj, iyambae, son nociones que en aymara, en quechua y en 
guaraní se refieren al vivir bien (Chopehuanca, 22 de junio de 2007). Entre los 
mapuche se enuncia como küme mogen o mgen felen y está ligado al menos 
a cuatro campos nucleares de la cultura: el Waj Mapu o territorio mapuche, 
el código ético-jurídico o Az Mapu, la salud o küme felen y la religiosidad 
o feyentün. A partir del análisis de estos campos hemos podido abordar el 
sentido que los mapuche otorgan a los diferentes elementos de su cultura que 
ellos vinculan con los derechos humanos, y de los cuales se pueden extraer 
elementos comunes aplicables a otros pueblos amerindios, pues territorio, ley 
ancestral, religión vernácula, corporalidad, noción de enfermedad y configu-
ración cultural de la persona social y parentesco constituyen ámbitos de con-
fluencia transcultural desde los que se pueden conocer y comparar el sentido 
y el impacto de los discursos globales en los órdenes normativos y en la escala 
de valores de las sociedades amerindias. 
Asimismo, estos elementos se configuran como los núcleos hacia los que 
dirigir el foco de atención para detectar el sentido de los problemas que afec-
tan a los pueblos indígenas y comprender cómo se articulan las denuncias que 
aluden a la vulneración de sus derechos. Estos campos constituyen un común 
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denominador para percibir el grado de satisfacción con el que los pueblos 
amerindios observan la vida que llevan en relación con sus respectivos Estados 
de adscripción. Por tanto, estas esferas permiten aproximarnos a las catego-
rías indígenas que pueden ser inscritas en la órbita de los derechos humanos 
desde las diferentes cosmovisiones pese a que, desde una perspectiva occiden-
tal, ámbitos como la religión, la cosmovisión o el parentesco, no se consideren 
técnicamente campos jurídicos o políticos.
Es necesario apuntar que el colonialismo arrasó con muchas prácticas ju-
rídicas tradicionales en el ámbito público, que en algunos casos quedaron 
proscritas, por lo que su observación en situaciones reales se torna comple-
ja, al menos en relación con los temas que resultan relevantes. No obstante, 
ciertas prácticas aún se pueden rastrear mimetizadas en distintos espacios que 
delatan la impronta de la filosofía del derecho autóctono, como resaltamos 
en el capítulo sobre el Az Mapu. Los relatos de ancianos y sabios y el estudio 
del ritual resultan ámbitos propicios para ello, ya que allí emergen los habitus 
culturales —las disposiciones duraderas— que informan de valores y princi-
pios que apuntan a un horizonte ético distintivo de la sociedad indígena, el 
cual, pese a su carácter histórico y dinámico, y al hecho de no conformar un 
cuerpo acabado de reglas y prescripciones estáticas, pone de relieve la impor-
tancia de valores como la reciprocidad, la unidad, «lo colectivo» y la equidad. 
Principios como la reparación del daño, la compensación e, incluso, la per-
sistencia de formas de castigos y sanciones morales pueden ser observados o 
inferidos en las prácticas rituales y en las relaciones sociales, pues la mayoría 
se proyectan, sobre todo, a través de dos soportes: el territorio y el cuerpo, y 
es en los flujos e interacciones conflictivas que se inscriben en estos «mapas 
culturales» donde el sistema ético indígena muestra su vigencia y operatividad 
en el ámbito público.
En lo que atañe a los discursos relativos a los derechos humanos y al buen 
vivir, los conflictos relacionados con la defensa del territorio y las relaciones 
sociales se proyectan en la salud personal y comunitaria y constituyen los 
principales campos de disputa dialéctica en los que se ponen en juego los sabe-
res originarios para impugnar los discursos occidentales. De ahí que una de las 
enseñanzas del caso mapuche es que una mirada «pluriversal» de los derechos 
humanos debe poner especial atención en las narrativas locales sobre la salud 
y la enfermedad. El estudio de los procesos conflictivos permitieron enfocar el 
tema de los derechos humanos a través de la percepción que los mapuche tie-
nen del estado del cuerpo, esquivando así la trampa etnocéntrica que se escon-
de tras el lenguaje del derecho positivo, buscando un lenguaje transcultural a 
partir del dolor (Das, 2008a: 141 y ss.), el sufrimiento y la experiencia de la 
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injusticia de los pueblos amerindios encarnada en los cuerpos (embodiment).
El locus corporal (véase el esquema 11) resulta, por tanto, un campo fun-
damental para la interpretación del campo político y jurídico en el contexto 
de las relaciones interétnicas, ya que la pugna por combatir la enfermedad y 
la recuperación de la salud es, en última instancia, una lucha de liberación 
étnica. Reconquistar el control sobre los cuerpos y sus aflicciones y sobre los 
recursos y facultades para contrarrestar el mal se erige en una apuesta alter-
nativa, orientada a exigir y hacer efectivos los derechos humanos y culturales 
de los pueblos originarios. Inversamente, la dominación, la injusticia histórica 
y la ausencia efectiva de derechos fundamentales se reflejan en las narrativas 
locales sobre el malestar, el sufrimiento y la dolencia individual y colectiva.
Una idea que merece ser destacada por su carácter transcultural es la que 
vincula el bienestar con la autonomía mientras el malestar se asocia con el 
colonialismo, la dominación y la dependencia. Por ejemplo, en la cultura ma-
puche las nociones de equilibrio/transgresión y armonía/desarmonía se cons-
tituyen en las categorías analíticas a partir de las que se puede observar el 
orden moral y el sistema de valores indígena, ya que esta tétrada aparece 
transversalmente en todos los ámbitos de la vida social. Además, la ausencia 
de enfermedad se relaciona con unas determinadas condiciones sociales, eco-
nómicas, ecológicas y culturales deseables que son las que, en conjunto, per-
miten mantener los recursos necesarios para combatir el mal. La enfermedad 
es, por tanto, un relato histórico y político que inscribe la memoria personal y 
colectiva del sufrimiento, las privaciones e insatisfacciones de la vida, y cons-
tituye un poderoso analizador de las relaciones interétnicas en el campo de los 
derechos humanos.
El territorio es el otro elemento clave de exploración y percepción de los 
derechos humanos de los pueblos amerindios, pues éste constituye la infraes-
tructura y la superestructura donde se verifican y se materializan gran parte 
de los elementos que se perciben fundamentales para sus derechos humanos.
Por otra parte, el territorio constituye el núcleo duro de la disputa con el 
Estado y se torna el principal analizador para calibrar la voluntad y las posi-
bilidades reales de hacer efectivos los derechos de los pueblos originarios en 
la práctica. Resulta muy significativo que un «derecho vital», como es para 
los pueblos amerindios el derecho a las tierras y al territorio, aparezca per-
manente situado en la órbita de los derechos emergentes o de tercera genera-
ción y asociado al medio ambiente o al conservacionismo, desligándole así de 
cualquier connotación que pueda poner en cuestión el statu quo, por ejemplo: 
vinculando los conflictos territoriales con las relaciones de clase, la distribu-
ción desigual de los recursos, la estructura de la propiedad o la legitimidad de 
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la usurpación colonial. No hay evento relacionado con los pueblos indígenas 
en el que no se aluda a su carácter ecologista, a su contribución a la soste-
nibilidad del planeta y al mantenimiento de la biodiversidad. Sin embargo, 
los líderes y activistas indígenas arguyen que su lucha por el territorio es una 
lucha por la vida, por el derecho a la identidad, a la forma de vida propia y 
por la autodeterminación. Es, por tanto, un derecho fundamental y exigible y, 
en consecuencia, debe ser enmarcado en los derechos de primera generación.
Esquema 11. Correspondencia entre categorías corporales y derechos humanos 
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A partir de los casos analizados, no resulta aventurado decir que para 
los pueblos indígenas lo que se dirime bajo el discurso ambientalista son sus 
«derechos vitales», que se materializan en el derecho a la identidad cultural y 
a hacer uso de los elementos que se perciben vinculados con la dignidad per-
sonal y colectiva, la seguridad alimentaria y física, el derecho a la salud, a la 
libertad (de creencias, de movimiento) y a la libre determinación. El discurso 
del medio ambiente, de hecho, está relacionado con el derecho a gozar de una 
forma de vida propia plena y satisfactoria, acorde con la cultura; de ahí que, 
tras el activismo ambiental que se presume a los mapuche, se esconda una ac-
ción desesperada por mantener su modo de vida, ya que, sin territorio, otros 
derechos y libertades resultan una mera quimera.  
Esquema 12. Correspondencia entre territorialidad y derechos humanos 
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Autonomía y libre determinación
El discurso mapuche vinculado con el derecho a la libre determinación y la 
autonomía se ha convertido en la panacea mediante la cual algunos dirigen-
tes piensan que es posible resolver los problemas de los pueblos originarios 
en relación con el Estado. No obstante, la alusión a la libre determinación, 
pese a constituir un conector común entre los pueblos indígenas, apenas se 
encuentra esbozado en el plano local y, cuando lo está, se presenta débilmente 
desarrollado.
Hemos de señalar que, frente a otras categorías culturales vinculadas con 
los derechos humanos que han sido reelaboradas, adoptadas y difundidas con 
éxito, como es el caso de la biodiversidad (ixofij mogen) y el bienestar o buen 
vivir (küme mogen), no hemos encontrado un concepto nítido que ofrezca una 
idea cultural del tipo de autonomía política que propugnan los mapuche, más 
allá de discursos políticos coyunturales o de referencias históricas anacróni-
cas. Realmente, la expresión cultural más genuina se extrae de la proposición 
kisu ta iñ mogen («[seguir] nuestra propia vida»); sin embargo, esta idea de-
nota más una actitud de desconexión y aislamiento que un proyecto político 
articulado con la sociedad nacional que pueda ser compatible u homologable 
dentro del sistema liberal, es decir, no ofrece información sobre un determina-
do programa de autogobierno y etnodesarrollo.
Como ya hemos apuntado, el enunciado kisu günewün («mandarse so-
los»), en su acepción de autogobierno colectivo, resulta la mejor aproxima-
ción a este tema, ya que denota, a un tiempo, desiderátum y reivindicación. 
De hecho, el movimiento mapuche ha adoptado este concepto con el sentido 
de autogobierno (OTM, 2006), por lo que nos encontramos con otro ejemplo 
práctico de cómo se seleccionan determinados conceptos tradicionales para 
ser aplicados a distintos contextos; recordemos que este enunciado se suele 
aplicar en el ámbito comunitario en sentido contrario. También es posible 
percibir que la adopción de nuevas categorías vinculadas con los derechos hu-
manos parte de una coyuntura de necesidad, pues el grupo necesita reformular 
y resignificar sus propios recursos dialécticos para la acción política. De ahí 
que las nociones relacionadas con los derechos humanos deban contemplarse 
trascendiendo el campo lingüístico, para ser vistas como operadores prácticos 
disponibles para la acción.
Desde una perspectiva etnográfica enfocada en la comunidad, las formula-
ciones autonómicas se contemplan con cierto escepticismo y se ven como as-
piraciones lejanas. Al trasladar los deseos de autogobierno a la arena política 
nacional, a los dirigentes comunitarios les resulta difícil enunciar un proyecto 
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propio mapuche que encaje política y jurídicamente con la realidad demográ-
fica y pluriétnica de la Araucanía actual. Es entonces cuando las dificultades 
objetivas quedan soslayadas por el discurso del pasado y por la desconfianza, 
emergiendo el wigka encarnado en la imagen del león (pangi) —animal que re-
presenta la depredación más descarnada— o del zorro (ngürü) —máxima ex-
presión del lenguaje traicionero, la astucia y el engaño—, quedando asociado 
con el weküfe, ícono genérico del mal y la idea de contaminación e impureza. 
Esto viene a delatar la distancia real que existe entre el discurso y la práctica, 
así como la prevención que ofrece el relato autonómico a los dirigentes locales 
y a las comunidades rurales, pues su experiencia cotidiana remite a una re-
presentación de un tipo de relaciones interétnicas violentas que penetra todos 
los ámbitos de la existencia y del pensamiento. Este es el motivo por el que a 
muchos mapuche les resulta impensable la autonomía al margen de la presen-
cia del Estado en su función de gendarme, es decir, desde la experiencia de la 
violencia y la interiorización de la condición de derrotados. Por otra parte, las 
históricas tendencias centrífugas de las diferentes identidades territoriales, aún 
persistentes (como se puso de manifestó durante en los trabajos de la Cotam), 
no permiten vislumbrar aún un horizonte unitario capaz de articular y enca-
bezas un proyecto de autonomía.
Descendiendo al plano comunitario, a partir de nuestro propio trabajo en 
Rofwe hemos visto que algunos de los discursos relativos a la autonomía sólo 
tienen sentido en referencia a relatos foráneos. La denuncia del Estado es el 
elemento determinante y resulta necesario recurrir a otras narrativas que han 
llegado a la comunidad al abrigo de los conflictos territoriales. También se ob-
serva la facilidad con que los dirigentes comunitarios manejan las referencias 
internacionales más emblemáticas vinculadas con los derechos indígenas, que 
generalmente han llegado de la mano de ONG, de los partidos políticos o del 
movimiento indígena globalizado. Por tanto, esta amalgama de fragmentos, 
unidos a modo de collage, son utilizados por los dirigentes locales para cons-
truir las performances que dan cuerpo a un discurso sobre la autonomía en 
el que se mezcla el pasado independiente con otros relatos emancipatorios. El 
discurso político occidental de la autonomía, puesto en boca de los líderes lo-
cales, se traduce en una narración limitada que se centra en el reconocimiento 
étnico, el cese de las agresiones por parte del Estado y el desarrollo económico:
Hasta el año 1984 hablamos de un cogobierno [...] tendríamos que estar 
negociando con el gobierno central, participar en las decisiones económicas, 
en el presupuesto nacional del país, participar en los diferentes convenios 
internacionales que se hacen [...]. Pero, no recibir hoy en día un par de pe-
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sos, como el que entrega las migajas, a través de la Intendencia [...]. Ese es 
el presupuesto nacional, dicen: con eso no hay desarrollo, con eso no hay 
superación de la pobreza y eso, como se dice en nuestras palabras, es «pasar 
la lija». Así, como uno va participando, lo van exterminando y te van dando 
cierto lugar de regalismo y te aburren. [...]Y lo que respecta a la autonomía 
como Canadá, los países tribales andábamos, digamos, nosotros en esos años 
en las experiencias internacionales: la Declaración Universal de las Naciones 
Unidas, el Tribunal, Survival International, hay tantos organismos que han 
hecho planteamientos con la expresión de libertad que tuvieran como pue-
blos diferentes (Weche Jineo, Rofwe, 30 de junio de 2001).
Yo creo que cuando se produce la violenta irrupción en aquellos tiempos [de 
los españoles] queda claro de que aquí nuestro pueblo tenía una estructura 
propia de vida, de forma de sobrevivencia, una estructura de orden de la 
cultura, de la forma en que nosotros podíamos definir nuestra vivencia como 
tal, de orden familiar, existía un aspecto de orden colectivo en definir la agri-
cultura, la pesca, la caza y la economía misma en torno a los logko, a todos 
nuestros antepasados, entonces, yo creo que sí existe esa definición, yo creo 
que nosotros los mapuche estamos luchando por la autonomía. [...] Entonces 
hoy día estamos pensando que la autonomía debe llegar, creación de la Na-
ción Mapuche: el existir. Bien como una nación o inserto: [...] yo lo veo como 
una nación inserto en el Estado central, porque nosotros no tenemos una 
economía propia que nos permita el despegue a una economía de orden inde-
pendiente [...]. Entonces, es difícil hoy en día pensar en una economía propia, 
pero en sí estamos tratando de discutir una economía propia que nos permita 
el día de mañana decir: esto es lo que somos los mapuche y aquí estamos 
creando nuestras propias empresas, nuestras propias instancias, en esto nos 
vamos a abocar... Y de eso va a depender también mucho, de que otros países 
también se inmiscuyan dentro del aspecto de cómo aportar para el desarrollo 
del pueblo mapuche, porque el Estado ya no lo hace. Eso va a permitir una 
estructura de autonomía y de Nación Mapuche, pero tal vez, centralizado, 
porque si nos descentralizamos y nos apartamos de esta sociedad, simplemen-
te nos van a aplastar y hacer desaparecer a través de, bueno, tú te das cuenta, 
por ejemplo, en los países al interior de la Unión Soviética, por ejemplo, que 
han tratado de separar la centralización de la URSS y [sin embargo] no tienen 
posibilidad de subsistir (Luis Tranamil, Rofwe, 1de julio de 2001).
Este fragmento constituye también un buen ejemplo de la influencia que 
ejercen los grandes relatos externos en la configuración del discurso indígena. 
En él se aprecia que la retórica política occidental no es patrimonio del movi-
miento indígena global; por el contrario, se comprueba la fuerte retroalimen-
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tación que existe entre las comunidades rurales y los niveles mayores. Por otra 
parte, una conclusión metodológica que se desprende de esta evidencia es que 
la indagación sobre los discursos vernáculos acerca de los derechos humanos 
debe contemplar de manera inseparable estas interacciones y atender a las 
variantes y matices que se establecen a partir de la identidad corporativa de 
las instituciones externas que intervienen en el mundo indígena, pues resulta 
obvio que éstas influyen decisivamente en la interpretación que los pueblos 
originarios hacen de los discursos globalizados y por ende de los derechos hu-
manos. En este caso concreto, la estrecha relación que mantuvo la comunidad 
con el Partido Comunista de Chile y con las ONG durante la dictadura de 
Pinochet, en concreto con la Comisión de Derechos Humanos de la ONU y 
Survival Internacional, llevaron a este dirigente a teorizar sobre la autonomía 
mapuche bajo su filtro, puesto que éste era el relato disponible en la memoria 
y la oralidad de la comunidad y el que ofrecía mayor proyección para ser ex-
teriorizado: en este caso ante un investigador extranjero.
Desde otra perspectiva, algunos han llamado la atención sobre la fragili-
dad de las propuestas de autonomía que ofrecía el movimiento mapuche en 
el ocaso del siglo XX (Lavanchy, 1999). Por ahora, lo único que parece claro 
es que la autodeterminación o el ejercicio de la libre determinación se con-
templan dentro del Estado chileno y se vislumbra como un tipo de autonomía 
en la que los indígenas se miran en modelos de Estados como el español y en 
experiencias concretas existentes en Canadá, Groenlandia, Panamá, Nicara-
gua o Australia, por poner los ejemplos más manidos. Sin embargo, como 
ya avanzamos, muchos de estos ejemplos se corresponden con contextos que 
presentan determinadas particularidades que no son extrapolables, a saber: 
fronteras nacionales poco consolidadas y con escasa presencia de población 
no autóctona, disputas internacionales por la soberanía, territorios física y 
políticamente poco integrados al conjunto del Estado, dificultades geográfi-
cas, características naturales especiales, etcétera; en general, zonas que ofrecen 
condiciones diferentes a las que presenta el territorio mapuche actual, donde 
la composición étnica es diversa y, en general, la población indígena es mino-
ritaria y, desde una perspectiva electoral, resulta insuficiente para disputar las 
decisiones y la representatividad por la vía del sufragio.
No obstante, hay que advertir que las propuestas de autonomía están sien-
do pulidas por las élites indígenas (véase, por ejemplo, Mariman, Caniuqueo, 
Millalén y Levil, 2006), nutriéndose de nuevas formulaciones teóricas y ex-
periencias sectoriales en las que se incorporan aportaciones de la academia y 
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de especialistas del derecho.10 En este sentido, no hay que perder de vista el 
proceso político boliviano liderado por Evo Morales, del cual cuelgan una plé-
yade de iniciativas, conceptos y programas académicos que están produciendo 
diferentes discursos en torno a estos temas y del que participan líderes indíge-
nas de todo el Continente. Además, prestigiosos juristas, en el rol de asesores 
u observadores, ven en la experiencia boliviana el laboratorio vivo del idea-
lizado «nuevo Estado multiétnico», cuya base teórica se enuncia provisional-
mente como una especie de «constitucionalismo multicultural», retorciendo el 
concepto de Habermas. Esta comunidad epistémica (Brysk, 2009: 66) ofrece 
múltiples sugerencias a los diferentes movimientos indios para construir sus 
proyectos etnopolíticos y centrar el discurso autonómico en sus respectivos 
países; al menos se prestan a un discurso reivindicativo más sólido.
Pese a todo, la historia del sur de Chile muestra que la dinámica del mo-
vimiento mapuche se mueve cíclicamente entre la participación en la política 
nacional a través de los partidos más pujantes y el aislamiento con respecto 
al sistema político chileno y a sus referentes institucionales. La lucha contra 
la dictadura, en su última etapa, favoreció un acercamiento a los partidos 
opositores debido a la cuestión de las tierras indígenas; sin embargo, ya con la 
democracia, el desgaste provocado por el conflicto territorial, penetrado por 
la represión y las políticas públicas asimiladoras, ha ido derivando hacia una 
creciente tendencia al aislamiento y al divorcio de las organizaciones mapuche 
con respecto al tejido sociopolítico nacional. Esta situación apenas ahora está 
siendo revertida por unos tenues acercamientos de determinados sectores ma-
puche con la centro-izquierda nacional para acceder al poder local en zonas 
de alta densidad indígena.
Por otra parte, un sector del movimiento mapuche está trabajando decidi-
damente por la creación de un «partido mapuche» (Kakilpan, 2011, comuni-
cación personal) que dé cumplida satisfacción a las aspiraciones étnicas para 
plantear la pugna territorial y autonómica a partir de los resortes que ofrece el 
sistema político chileno.11 Esta decisión parece que forma parte de una estra-
10. El libro colectivo editado por Álvarez, Oliva y Zúñiga (2009) ofrece buenas re-
flexiones sobrs las perspectivas que se abren con la aprobación de la nueva Declaración 
de los Derechos de los Pueblos Indígenas en lo que respecta a las actuales interpretaciones 
que se están haciendo del derecho a libre determinación. En concreto, Anaya (2009c) 
plantea que este tema ha sido uno de los grandes escollos a salvar debido a los recelos 
que generaba el fantasma de posibles proclamas secesionistas en los respectivos Estados. 
Finalmente, pese a la insatisfacción que ofrece el resultado de la redacción al movimiento 
indígena, éste se ha visto obligado a ceder para salvar otros avances.
11. El 7 de agosto se celebró una reunión en Temuco presidida por la Mesa Ejecutiva 
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tegia emergente entre los indígenas de Latinoamérica, como se puede ver en 
otras experiencias que se han venido gestando en la región.
Las observaciones de campo y el seguimiento de diferentes procesos con-
flictivos y proyectos de participación política en el plano local (por ejemplo, 
la participación en la elecciones), apuntan hacia la idea de que la realidad 
demográfica de la Araucanía y las redes clientelares tejidas por los partidos 
políticos nacionales a lo largo del tiempo con los dirigentes comunitarios, así 
como el escaso interés que muestran las comunidades mapuche respecto a 
la política nacional, hacen difícil que, al menos a corto plazo, un partido de 
corte étnico tenga el impacto deseado en la vida nacional. Como ya se ha se-
ñalado en relación con este tema en otros países sudamericanos (Alcántara y 
Marenghi, 2007), los partidos étnicos no han conseguido desvanecer el recelo 
que despiertan sus proclamas entre la sociedad nacional, ni siquiera entre los 
sectores populares y medios políticos progresistas, así como entre otras etnias 
minoritarias. De ahí que sus resultados electorales hayan sido insuficientes 
para poder influir en las políticas nacionales. Por el contrario, se observa que 
la articulación de la acción política de las organizaciones indígenas a partir 
de movimientos más amplios ofrecen mayores réditos electorales; incluso, en 
el caso boliviano les ha abierto las puertas del gobierno. Esto significa que la 
acción política de los mapuche puede resultar más productiva a partir de la 
construcción de alianzas sinceras y equitativas con otros sectores de la socie-
dad nacional, siempre que éstos sean capaces de asumir la legitimidad de las 
demandas básicas de los pueblos indígenas y se comprometan con una solu-
ción pragmática y justa con ellas. Más que una opción etnicista, lo que resulta 
urgente es caminar hacia la construcción de un proyecto futuro de convivencia 
intercultural que sea justo y equitativo para todos los pueblos; de otra mane-
ra no es posible entender la democracia y los derechos humanos en regiones 
cuyas señas de identidad son fronterizas y su composición es, hoy por hoy, 
culturalmente diversa.
En todo caso, la posibilidad de articular un proyecto sólido, que sea capaz 
de combinar las diferentes perspectivas en juego, no pasa exclusivamente por 
un cambio de rumbo en las diferentes estratégicas políticas que adopten los 
grupos étnicos, ni siquiera en la firme voluntad gubernamental para sancionar 
jurídicamente un estatuto de autonomía desde el que poder encajar ciertas 
reivindicaciones indígenas urgentes dentro del marco social, económico y po-
lítico existente, pues la plasmación práctica y efectiva del derecho a la libre 
Provisional para iniciar la campaña de legalización del partido mapuche Wallmapuwen y 
la celebración del Congreso constituyente previsto para el mes de octubre de 2010.
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determinación en los términos planteados, además de contar con un estatuto 
político y jurídico viable, debería ser el resultado de la traslación de una nueva 
relación entre la sociedad indígena y la no indígena y remover las relaciones 
de poder. Sobre todo, resulta imprescindible trasladar a la práctica política 
una nueva actitud en la vida cotidiana y contemplar interculturalmente el 
sentido que los mapuche otorgan a las principales categorías que remiten a 
los derechos humanos, pues delatan el sentir de la vida que desean llevar. El 
caso del Hospital de Makewe es un buen ejemplo de que el pueblo mapuche 
ha dado ya sobradas muestras de tener interiorizada la interculturalidad en su 
interacción con la alteridad; de ahí que la praxis procedimental dirigida al en-
tendimiento requiera de un nueva actitud de la sociedad dominante respecto a 
los derechos humanos de los pueblos indígenas.
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A N E X O  1
Retraducción al castellano de la versión  
en mapuzungun realizada por la ONU de la 
Declaración Universal de los Derechos Humanos 
  Preámbulo • Tuwvlzugun
dudh1  
Considerando que la libertad, la justicia y la paz en el mundo tienen por 
base el reconocimiento de la dignidad intrínseca y de los derechos iguales e 
inalienables de todos los miembros de la familia humana,
Considerando que el desconocimiento y el menosprecio de los derechos 
humanos han originado actos de barbarie ultrajantes para la conciencia de 
la humanidad; y que se ha proclamado, como la aspiración más elevada del 
hombre, el advenimiento de un mundo en que los seres humanos, liberados 
del temor y de la miseria, disfruten de la libertad de palabra y de la libertad 
de creencias,
Considerando esencial que los derechos humanos sean protegidos por un 
régimen de Derecho, a fin de que el hombre no se vea compelido al supremo 
recurso de la rebelión contra la tiranía y la opresión,
Considerando también esencial promover el desarrollo de relaciones amis-
tosas entre las naciones,
Considerando que los pueblos de las Naciones Unidas han reafirmado en la 
Carta su fe en los derechos fundamentales del hombre, en la dignidad y el va-
lor de la persona humana y en la igualdad de derechos de hombres y mujeres; 
y se han declarado resueltos a promover el progreso social y a elevar el nivel 
de vida dentro de un concepto más amplio de la libertad,
1. Declaración Universal de los Derechos Humanos.
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Considerando que los Estados Miembros se han comprometido a asegu-
rar, en cooperación con la Organización de las Naciones Unidas, el respeto 
universal y efectivo a los derechos y libertades fundamentales del hombre, y 
Considerando que una concepción común de estos derechos y libertades es de 
la mayor importancia para el pleno cumplimiento de dicho compromiso,
La Asamblea General
Proclama la presente Declaración Universal de Derechos Humanos como 
ideal común por el que todos los pueblos deben esforzarse, a fin de que tanto 
los individuos como las instituciones, inspirándose constantemente en ella, 
promuevan, mediante la enseñanza y la educación, el respeto a estos derechos 
y libertades, y aseguren, por medidas progresivas de carácter nacional e inter-
nacional, su reconocimiento y aplicación universales y efectivos, tanto entre 
los pueblos de los Estados Miembros como entre los de los territorios coloca-
dos bajo su jurisdicción.
traducción2  
Kom Mapu Fijke Az Tañi Az Mogeleam 
Tuwvlzugun («Preámbulo» pi ta wigka) 
Kimnieel fij mapu mew tañi kimgen kvme felen kisugvnew felen xvr kvme 
mvlen. Tvfaci zugu ñi mvleken mvleyem yamvwvn ka xvr kvme nor felen 
kom pu reñmawke ce mew. Gewenonmu yamuwvn, zuamgewenonmu kvme 
felen, goymagenmu nor felen mvley re jazkvnkawvn: Fey mew mvley xvrvm-
zugu kom pu ce tañi kvme mogeleam kisuke ñi feyentun mew, kisu ñi raki-
zuam mew ka ñi wimtun mew ñi mvleal egvn.Tañi mvlenoam kaiñetuwvn 
zugu, awkan zugu tvfeyci wezake vbmen egvn mvley tañi xvrvmuwael tvfeyci 
wvnenkvleci pu ce zugu mew tañi yamgeam xvr kvme nor felen. Ka kimnieel 
ñi rvf kvme zugugen, wenvykawvn kom pu Xokiñke Ce egvn, nuwkvlelu Kiñe 
Mapu mew («Naciones Unidas» pi ta wigka): Tvfa egvn xawvlelu «Naciones 
Unidas» mew nuwtuaygvn tvfaci «Fvxa Cijka» mew kvme xvr norkvletuam 
ñi mogen kom pu wenxu ka pu zomo mvlelu ixofij mapu mew feyci, kom 
xawvci pu ce tañi werkvel ci Pu Xokinke Ce («Estados Miembros» pi ta wi-
gka) mvlelu fij mapu kom pvle kejuwayiñ taiñ yamfalafiel xvr kvme felen ka 
nor felen piwigvn.Femueci mvlcy ñi kimniegeael kom mapu mew nor kvme 
felen ka kisugvnew mvlen tvfaci rakizuam kvzaw mew. 
Fey mew Fvxa Xawvn mew («Asamblea General» pi ta wigka) 
Wixañpvramgey tvfaci Fvxa Cijka
2. Traducida por Fresia Mellico. El alfabeto utilizado por la autora se corresponde con 
el Rangileo (ver «Nota Preliminar»).
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Kom Mapu Fijke Az Ce Tañi Az Mogeleam pigelu. 
Rvf kvme zugugelu am fey mew ta mvley tañi kvzawael kom pu ce fij 
mapu mew, pu fvxake vbmen, kom pu ce wvnenkvlelu cem zugu mew rume, 
pu wenxu ka pu zomo mvley tañi newenmayafiel ka wenuñpvramafiel tvfaci 
zugu az mogeleam kom pu mogen ce, fey mew ta yamgeay xvr felen ka nor 
felen tvfaci mogen mew. 
versión unificada3  
Conocido en todas las Tierras, reconocido el buen vivir y la libertad de vi-
vir en derecho, existen estas palabras para que haya respeto, derecho de vivir 
y libertad de vivir en derecho.
Si no hay derecho, si no existe el buen vivir, si se olvidó el derecho sólo 
existe enojo: Por eso existe este derecho en todas las personas para el buen 
vivir en su derecho propio (su creencia), en su pensamiento y en su costumbre.
Para que no haya pelea ni guerra entre los ricos, estos deben juntarse en 
aquellas palabras de los mayores para que haya respeto y derecho a la vida.
Que se aprenda la palabra derecho y amistad en cada comunidad de los que 
viven en cada una de estas tierras (Naciones Unidas dicen los Wigka) se unirán 
en este Gran Escrito para todos los hombres y mujeres que viven en esta Gran 
Tierra tengan derecho a una buena vida. Por eso a todas las personas se les 
dará este mensaje. Las Comunidades (Estados Miembros dicen los wigka) que 
viven en estas Tierras, nos ayudaremos para que haya respeto, buena vida y 
derecho, dijeron. 
Así se dará a conocer en toda la Tierra este derecho y la libertad que está 
en el pensamiento de este trabajo.
Por eso en la Gran Reunión (Asamblea General dicen los wigka) se levantó 
este Gran Escrito).
Es porque es buen pensamiento que debe ser trabajado en todo ser viviente, 
en todas las tierras, en los gobernantes, en todas las personas, en todas las pa-
labras. Hombres y mujeres deben darle fuerza y levantar estas palabras para 
que todos los entes [personas] vivientes, vivan bien y así será respetada con 
igualdad y derecho en esta vida.
3. Versión unificada a partir de los diferentes colaboradores (José Ñanco, Manuel Ma-
quepi y Javier Quidel) con correcciones estilísticas.
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 Artículo 1 • Kiñe xoy 
dudh
Todos los seres humanos nacen libres e iguales en dignidad y derechos y, 
dotados como están de razón y conciencia, deben comportarse fraternalmente 
los unos con los otros. 
traducción 
Kom pu mogence kisuzuam mvlekey, kom cegeygvn, logkogeygvn ka 
piwkegeygvn, nieygvn kimvn fey mew mvley tañi yamniewael ka epuñpvle 
kejuwael egvn.
versión unificada 
Todos los seres vivos, viven en libertad, todos son personas, tienen su cabe-
za, tienen su corazón, tienen su sabiduría. Es por eso que deben ser respetados 
y deben ayudarse.
 Artículo 2 • Epu xoy
dudh 
1. Toda persona tiene los derechos y libertades proclamados en esta Decla-
ración, sin distinción alguna de raza, color, sexo, idioma, religión, opinión po-
lítica o de cualquier otra índole, origen nacional o social, posición económica, 
nacimiento o cualquier otra condición. 
2. Además, no se hará distinción alguna fundada en la condición política, 
jurídica o internacional del país o territorio de cuya jurisdicción dependa una 
persona, tanto si se trata de un país independiente, como de un territorio bajo 
administración fiduciaria, no autónomo o sometido a cualquier otra limita-
ción de soberanía.
traducción
Kiñe. Kom xipace, fijke mojfvñ ce wixapvraley ñi kvme felen, nor felen 
tvfaci Fvxa Cijka mew, cumgeay rume ñi zugun, ñi wimtun, cem azgeay rume, 
cem kimvn rume nieay. 
Epu. Kom pu xokiñ ce, cem az mogengeayrume mvlelu fij mapu, ka femue-
ci xvr nvwkvley tvfaci Fvxa Cijka mew. 
versión unificada 
1. Todas las personas de todas las sangres que existen deben estar bien, así 
se ha recogido de manera correcta en este Gran Escrito. Todas las personas, de 
cualquier costumbre, color y creencia van a conocer sus palabras.
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2. Todas la comunidades de todas las creencias y conocimiento que habitan 
en todas estas tierras, todos ellos están apegados a este Escrito.
Artículo 3 • Kula xoy
dudh
Todo individuo tiene derecho a la vida, a la libertad y a la seguridad de su 
persona. 
traducción
Kom ce mvley ñi mogeleael, kisugvnew feleael ka yamniegeael. 
versión unificada 
Todas las personas tienen derecho a la vida, derecho a la libertad y al respeto.
Artículo 4 • Mely xoy
dudh 
Nadie estará sometido a esclavitud ni a servidumbre; la esclavitud y la trata 
de esclavos están prohibidas en todas sus formas. 
traducción
Iney rume gelay ñi xafkiñtuceael. Gewelayay xafkiñtucen ran mew kuyfi 
reke.
versión unificada  
Nadie puede ser cambiado, nadie puede ser vendido como antes.
Artículo 5 • Kecu xoy
dudh
Nadie será sometido a torturas ni a penas o tratos crueles, inhumanos o 
degradantes. 
traducción
Cem ce rume wezakamekegelayay, kupafkamekegelayay. 
versión unificada
Las personas no pueden ser maltratadas, violadas [en sus derechos], faltar-
les al respeto ni castigados [con palos] malamente.
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Artículo 6 • Kayu xoy
dudh 
Todo ser humano tiene derecho, en todas partes, al reconocimiento de su 
personalidad jurídica. 
traducción
Kom ce fij mapu mew mvley ñi kimgeael, wirintukulelu am ñi vy wigka 
zugu mew (Personalidad Jurídica pi ta wigka)
versión unificada
Todas las personas que habitan en esta tierra deben ser reconocidas, estará 
escrito su nombre en wigka.
Artículo 7 • Regle xoy
dudh  
Todos son iguales ante la ley y tienen, sin distinción, derecho a igual pro-
tección de la ley. Todos tienen derecho a igual protección contra toda dis-
criminación que infrinja esta Declaración y contra toda provocación a tal 
discriminación
traducción 
Kom femgey ce wigka ñi wirikon zugu mew («Ley» pi ta wigka) fey mew 
kom pu ce pepi nvway tvfaci zugu mew. Yamgerumenole cuci sugu rume 
wirintukulelu tvfaci «Fvxa Cijka» mew. 
versión unificada 
Todas las personas son iguales para los wigka, así está en los escritos. To-
das las personas podrán tomarse de este tratado, si no, no serán respetadas 
todas estas palabras de este Gran Escrito.
Artículo 8 • Pura Xoy
dudh  
Toda persona tiene derecho a un recurso efectivo, ante los tribunales na-
cionales competentes, que la ampare contra actos que violen sus derechos 
fundamentales reconocidos por la constitución o por la ley. 
traducción
Pu wigka mew mvley kiñe ruka cew ñi norvmgekemum ixofij wezake zugu; 
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fey mew pepi nvway kom pu ce tañi igkañmageam, yamvñmagenole tvfeyci 
nor zugu wirintukulelu fvta cijka mew «Constitución» pigelu, nielu kom pu 
xokiñke ce fij mapu.
versión unificada
En los wigka hay una casa donde se corrigen todas las maldades –o todo 
lo que es malo– allí se defenderá a todos si no es respetado todo lo que está 
escrito en este Gran Libro, que se llama constitución, que tiene todas las co-
munidades de todas las tierras.
Artículo 9 • Ayja xoy
dudh 
Nadie podrá ser arbitrariamente detenido, preso ni desterrado. 
traducción
Gelay iney rume ñi koraltukugeael ka wemvnentugeael ka wemvnentugeael 
tañi mapu mew wezakamekenole.
versión unificada 
A nadie se le puede encerrar [en un corral], ni puede ser echado [volado] 
de su propia tierra.
Artículo 10 • Mari xoy
dudh  
Toda persona tiene derecho, en condiciones de plena igualdad, a ser oída 
públicamente y con justicia por un tribunal independiente e imparcial, para la 
determinación de sus derechos y obligaciones o para el examen de cualquier 
acusación contra ella en materia penal.
traducción 
Tvfeyci wigka norvmzuguwe ruka mew, kom pu ce mvley ajkvtuñmageael 
ñi zugu, tañi kimgeam ñi weza femvn kam femnon ka tañi kimgeam cumueci 
ñi feletuael ragi kakelu pu ce. 
versión unificada 
En aquella casa donde se corrige todo, todas las personas tienen derecho a 
ser escuchados para saber la acusación o negarlo y para ser conocido dentro 
de toda la gente.
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Artículo 11 • Mari kiñe xoy
dudh  
1. Toda persona acusada de delito tiene derecho a que se presuma su ino-
cencia mientras no se pruebe su culpabilidad, conforme a la ley y en juicio 
público en el que se le hayan asegurado todas las garantías necesarias para su 
defensa.
2. Nadie será condenado por actos u omisiones que en el momento de 
cometerse no fueron delictivos según el Derecho nacional o internacional. 
Tampoco se impondrá pena más grave que la aplicable en el momento de la 
comisión del delito. 
traducción
Kiñe. Cem ce rume kimvñmagenole ñi weza femvn gelay cumuelu tañi za-
juñmageael ka mvley ñi eluñmageael tañi igkawam. 
Epu. Kuyfi iney rume weza femfule, feyci mew zajufalnofule tvfeyci zugu 
gelay cumuelu ñi zajuñmageael fewla. Ka gelay cumuelu ñi zoy fvxa zajuñma-
geael feypilenole fewla tvfeyci nor zugu mew wirintukulelu Fvxa Cijka mew.
versión unificada 
1. Las personas que no han cometido delito no deben ser acusadas y se les 
proporcionará un defensor.
2. Cualquier persona que hizo maldad si no fue acusado no habrá forma de 
acusarla ahora, tampoco se le podrá acusar si no dijera la verdad en aquellos 
derechos que están aquí escritos.
Artículo 12 • Mari epu xoy
dudh  
Nadie será objeto de injerencias arbitrarias en su vida privada, su familia, 
su domicilio o su correspondencia, ni de ataques a su honra o a su reputación. 
Toda persona tiene derecho a la protección de la ley contra tales injerencias 
o ataques. 
traducción
Wigka ñi wirikon zugu mew («Ley» pi ta wigka) nvwkvley kom pu ce ka 
fey mew mvley ñi igkañmageael egvn kake ce zugukonle ñi mogen mew, kam 
ka ce pekanka lef konle ñi ruka mew, kom tañi felen mew ka wezaka zuguye-
kañmagele. 
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versión unificada 
Según lo que han escrito los wigka, ley dicen ellos, de alguna forma todas 
las personas están emparentadas, es por eso que todos deben ser defendidos si 
otros no hubiesen hablado por sus vidas o si otra persona entrare repentina-
mente de mal modo a su casa y no se debe hablar mal porque de alguna forma 
todas las personas están emparentadas.
Artículo 13 • Mari kula xoy
dudh 
1. Toda persona tiene derecho a circular libremente y a elegir su residencia 
en el territorio de un Estado.
2. Toda persona tiene derecho a salir de cualquier país, incluso el propio, 
y a regresar a su país.
traducción
Kiñe. Kom pu ce mvley ñi kisugvnew miyawael xokiñke ce («Estados» pi 
ta wigka) ñi mapu mew. 
Epu. Kom pu ce pepi xipayay cem xokiñke ce («Estado» pi ta wigka) mew 
rume ka kisu ñi mvlemum, welu ka pepi wiñotuay.
versión unificada 
1.Todas las personas tienen derecho a caminar en libertad en la comunidad 
y en su tierra.
2. Todas las personas pueden salir de cualquier comunidad o en cualquier 
parte de su propio territorio pero también pueden volver.
Artículo 14 • Mari meli xoy
dudh 
1. En caso de persecución, toda persona tiene derecho a buscar asilo, y a 
disfrutar de él, en cualquier país. 
2. Este derecho no podrá ser invocado contra una acción judicial realmente 
originada por delitos comunes o por actos opuestos a los propósitos y princi-
pios de las Naciones Unidas. 
traducción
Kiñe. Cem zugu mew rume inayawgele cem ce rume, tvfa mvley ñi gvnaytu-
niegeael («asilar» pi ta wigka) cem xokiñ ce mew rume. 
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Epu. Welu tvfeyci gvnaytucen kvmelayay, rvf weza femle tvfaci ce, ina-
yawlel (lagvmle, weñele) ka yamnofile tvfaci «Naciones Unidas» ñi wixa-
ñpvramnieel ci zugu. 
versión unificada 
1. En cualquier asunto si a alguno le persiguen cualquier persona éste debe 
ser protegido en cualquier comunidad (lof).
2. Pero esta protección no va ser buena, si de verdad esta persona que esta 
perseguida ha cometido algún delito (asesinado, robado) y si ha violado el 
tratado «Naciones Unidas» de los que han levantado esta palabra.
Artículo 15 • Meli Kecu xoy
dudh 
1. Toda persona tiene derecho a una nacionalidad.
2. A nadie se privará arbitrariamente de su nacionalidad ni del derecho a 
cambiar de nacionalidad.
traducción
Kiñe. Kom pu ce pepi nvwkvleay cem az mogen («nacionalidad» pi ta wi-
gka) mew rume. 
Epu. Iney rume mvntuñmagelayay ñi az mogen («nacionalidad») ka pepi 
nvway ka konaygvn kake az mogen mew kvpa femle egvn.
versión unificada 
1. Todas las personas están sujetas en cualquier creencia.
2. A nadie se le puede quitar su creencia, también pueden tener acceso y 
pueden entrar en otra creencia si ellos quieren o lo deciden.
Artículo 16 • Mari kayu xoy
dudh 
1. Los hombres y las mujeres, a partir de la edad núbil, tienen derecho, sin 
restricción alguna por motivos de raza, nacionalidad o religión, a casarse y 
fundar una familia; y disfrutarán de iguales derechos en cuanto al matrimo-
nio, durante el matrimonio y en caso de disolución del matrimonio. 
2. Sólo mediante libre y pleno consentimiento de los futuros esposos podrá 
contraerse el matrimonio. 
3. La familia es el elemento natural y fundamental de la sociedad y tiene 
derecho a la protección de la sociedad y del Estado. 
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traducción 
Kiñe. Kom pu zomo ka pu wenxu pepi kureyeway kvpa kvreyewle cem 
xipacegeaygu rume, kekewme az mogen nieaygu rume. Kvpa niele kisu ñi pu 
fvren egu femaygu mvten. Ka femueci kvme feleaygu: iney rume cumekelaya-
ygu egu kurewenkvlen kam wvzatule egu rume. 
Epu. Tvfaci epu ce re kisuzuam pile egu mvten fey wvla pepi kureyewaygu. 
Kvla. Kom pu fijke ce reñmawengenofule gelayafuy ce kom mapu, fey mew 
ta pu xokiñ ce («Estado» pi ta wigka) ka kom pu ce mvley tañi gvnaytunieael 
fijke fvrenwen ka reñmawen.
versión unificada 
1. Todas las mujeres y hombres tienen acceso a casarse si ellos quieren con 
cualquier persona aunque haya una diferencia de creencias, si quieren tener 
su amargo, lo harán no más y así estarán bien: Nadie le hará nada si están 
casados o si se separan ambos.
2. Estas dos personas por su voluntad y si ellos dicen pueden acceder a 
casarse.
3. Todas las personas si no fueran parientes no habría personas en todas 
las comunidades y todas las personas deben ser protegidas y toda la gente 
auxiliada y emparentada.
Artículo 17 • Mari reglo xoy
dudh 
1. Toda persona tiene derecho a la propiedad, individual y colectivamente. 
2. Nadie será privado arbitrariamente de su propiedad.
traducción 
Kiñe. Kom pu ce mvley kisu ñi gengeael, ka xokiñke ce ñi gengeael cemu 
rume. 
Epu. Iney rume pekanka mvntuñmagelayay ñi nieel (cemgeay rume).
versión unificada 
1. Todas las personas tienen derecho a tener y todas las comunidades tie-
nen derecho a cualquier cosa [Toda persona tiene derecho a una propiedad ya 
sea individual o colectiva].
2. A Nadie se le puede quitar lo que tiene.
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Artículo 18 • Mari pura xoy
dudh 
Toda persona tiene derecho a la libertad de pensamiento, de conciencia y 
de religión; este derecho incluye la libertad de cambiar de religión o de creen-
cia, así como la libertad de manifestar su religión o su creencia, individual y 
colectivamente, tanto en público como en privado, por la enseñanza, la prác-
tica, el culto y la observancia.
traducción 
Cem rakizuam rume cem feyentun rume nieay fij pu ce gelayay cumuelu ñi 
mvntuñmageael ka takuñmageael. Kisuzuam kvpa konle kake feyentun mew 
femay mvten, kvpa kimelle ñi rakizuam ka feyentun ka pepi kimelafi. 
versión unificada 
Cualquier pensamiento, cualquier creencia que tengan todas las personas 
no habrá manera de quitarlo ni de taparlo ni de encubrirlo. Por su voluntad 
puede ingresar en otras creencias, esta persona puede dar [a conocer] su pen-
samiento y su creencia que tiene acceso de dar a conocer. [Esta persona puede 
hacerlo siempre que se lo permitan].
Artículo 19 • Mari Ayja xoy
dudh  
Todo individuo tiene derecho a la libertad de opinión y de expresión; este 
derecho incluye el no ser molestado a causa de sus opiniones, el de investigar 
y recibir informaciones y opiniones, y el de difundirlas, sin limitación de fron-
teras, por cualquier medio de expresión. 
traducción 
Kom pu ce pepi entuay ñi rakizuam ka zugu, ka pepi kimellafi kompvle 
cumueci rume (radiomu, telemu, wirinmu) ka pepi kintuay, ramtuay ka joway 
zugu tañi kvzawkvlenmu. Ka femueci tvfaci zugu pepi kimellafi cew rume. 
versión unificada 
Todas las personas sacarán su pensamiento y su palabra. También darán a 
conocer en todas parte como sea (radio, televisión a través de escritos).Tendrá 
acceso a buscar, preguntar y recibir palabras en su trabajo y así dará a conocer 
esta palabra y tendrá acceso a informar en todos lados.
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Artículo 20 • Epu mari xoy
dudh  
1. Toda persona tiene derecho a la libertad de reunión y de asociación pa-
cíficas. 
2. Nadie podrá ser obligado a pertenecer a una asociación. 
traducción 
Kiñe. Kom pu ce kisu ñi gvnewmu pepi xawvay cem piei xokiñ ce egvn 
rume. 
Epu. Welu cem ce rume pinole ñi konaeal cem xokiñ ce ñi kvzaw mew 
rume, gelay cumuelu ñi gagegeael.
versión unificada 
1. Todas las personas por su voluntad accederán a reunirse con gente de 
cualquier comunidad.
2. Pero cualquier persona si no quiere entrar en cualquier comunidad o en 
cualquier trabajo no habrá obligación.
Artículo 21 • Epu mari kiñe xoy
dudh  
1. Toda persona tiene derecho a participar en el gobierno de su país, direc-
tamente o por medio de representantes libremente escogidos.
2. Toda persona tiene el derecho de acceso, en condiciones de igualdad, a 
las funciones públicas de su país.
3. La voluntad del pueblo es la base de la autoridad del poder público; esta 
voluntad se expresará mediante elecciones auténticas que habrán de celebrar-
se periódicamente, por sufragio universal e igual y por voto secreto u otro 
procedimiento equivalente que garantice la libertad del voto.
traducción 
Kiñe. Cem ce rume pepi konay logkolealu tvfeyci xokiñ ce mew nvwkvlelu 
Kiñe Mapu mew («País» pi ta wigka) kam werkvaygvn kiñe ce kisu egvn tañi 
zujiel. 
Epu. Kom pu ce xvr pepi konay tañi kiñe Mapu Xokiñ ce mew ñi cem kv-
zaw mew rume. 
Kvla. Tvfey ci Kiñe Mapu Xokiñ ce mew logkolelu: Logkogey kom pu ce 
mvlelu fey ci xokiñmu tañi zuam. Tvfa ci pu ce mvxvmmuway tañi zujiam ñi 
logko egvn, kom xvr pepi feypiaygvn iney tañi zuamniefiel tañi logkogeal. 
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versión unificada 
1. Cualquier persona tendrá derecho a gobernar en su comunidad también 
recibirá mensaje de la persona que ellos eligieron.
2. Todas las personas tendrán acceso en su territorio a cualquier trabajo.
3. En aquel territorio está como logko: Es logko de todas las personas de 
este territorio porque lo eligieron, estas personas llamarán a su gente para 
elegir su logko, todos ellos tomarán el acuerdo de quién va a ser elegido como 
logko.
Artículo 22 • Epu mari epu xoy
dudh  
Toda persona, como miembro de la sociedad, tiene derecho a la seguridad 
social, y a obtener, mediante el esfuerzo nacional y la cooperación internacio-
nal, habida cuenta de la organización y los recursos de cada Estado, la satis-
facción de los derechos económicos, sociales y culturales, indispensables a su 
dignidad y al libre desarrollo de su personalidad. 
traducción
Tvfey ci logkolelu Kiñe Mapu Xokiñ Ce mew mvley wvlael ixofij keju tañi 
kvme feleam ka kvme mogeleam kom pu ce mvlelu tvfey ci Xokiñ mew. Tvfa-
ci logko kvme pepi kejunole ñi pu ce mvley tañi kejuaetew kake Mapu Xokiñ 
Ce. 
versión unificada 
Aquel que gobierna este territorio debe dar todo tipo de ayuda para que 
haya armonía y para que haya buena salud en todas las personas que habitan 
en este territorio, si este gobernador no puede ayudar a toda su gente debe ser 
ayudado por otro territorio [por otra Comunidad].
Artículo 23 • Epu mari xvla xoy
dudh  
1. Toda persona tiene derecho al trabajo, a la libre elección de su trabajo, 
a condiciones equitativas y satisfactorias de trabajo y a la protección contra 
el desempleo. 
2. Toda persona tiene derecho, sin discriminación alguna, a igual salario 
por trabajo igual.
3. Toda persona que trabaja tiene derecho a una remuneración equitativa y 
anexo 1. retraducción 389
satisfactoria, que le asegure, así como a su familia, una existencia conforme a 
la dignidad humana y que será completada, en caso necesario, por cualesquie-
ra otros medios de protección social.
4. Toda persona tiene derecho a fundar sindicatos y a sindicarse para la 
defensa de sus intereses. 
traducción 
Kiñe. Kom pu ce mvley ñi nieael kvzaw, mvley kisu zujiael ñi kvzaw femue-
ci ta xvr feleay ta pu ce. Cem ce rumje penoloe kvzaw mvley tañi gvnaytu-
nieaetew wvnenkvleci pu ce ixofij zugu mew, tañi Kiñe Mapu Xokiñ Ce mew. 
Epu. Kom pu ce cumgeay rume mvley ñi kom xvr kujigeael tañi kvzaw 
mew egvn. 
Kvla. Kom Kvzawci pu ce mvley ñi kvme kujiniegeael; tañi kvme mogeleam 
ka kvme mogelneam ñi pu fvren. Puwjenole tvfaci mogeam, mvley ñi keju-
geael tañi Kiñe Mapu Xokiñ Ce mew. 
Meli. Tvfeyci pu kvzawfe rvf kvme felenole, yamvñmagenole ñi zugu egvn 
pepi xawvluwaygvn tañi kinewvn igkawam egvn.
versión unificada 
1. Todas las personas deben tener el trabajo que hayan elegido por sí mis-
mo y así la gente estará equilibrada. Cualquier persona que no encuentre tra-
bajo debe ser protegido por las personas mayores de la comunidad en todos 
sus problemas.
2. Todas las personas sin diferencia deben ser pagados por su trabajo rea-
lizado.
3. Todas las personas que trabajen deben ser bien pagados para que vivan 
bien y vivan bien su prójimo [y vivan bien sus parientes más cercanos (familia 
patrilineal)]. Si no alcanza para vivir deben ser ayudados por la gente de su 
comunidad.
4. Si no son respetadas sus palabras deben acceder a juntarse u organizarse 
para defenderse [en forma unida].
Artículo 24 • Epu mari meli xoy
dudh 
Toda persona tiene derecho al descanso, al disfrute del tiempo libre, a una 
limitación razonable de la duración del trabajo y a vacaciones periódicas pa-
gadas. 
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traducción 
Kom Kvzawfe pu ce mvley ñi vrkvtuael ñi kvzaw mew, ka tañi zoy kvzaw-
noam, yamvñmageael ñi orario ka tañi kiñe mufv antv vrkvtuael fij xipantu. 
versión unificada 
Todas las personas tienen derecho al descanso, no excederse en su trabajo, res-
petarle su horario y tener vacaciones varios días para el descanso todos los años.
Artículo 25 • Epu mari kecu xoy
dudh  
1. Toda persona tiene derecho a un nivel de vida adecuado que le asegure, 
así como a su familia, la salud y el bienestar, y en especial la alimentación, 
el vestido, la vivienda, la asistencia médica y los servicios sociales necesarios; 
tiene asimismo derecho a los seguros en caso de desempleo, enfermedad, inva-
lidez, viudez, vejez y otros casos de pérdida de sus medios de subsistencia por 
circunstancias independientes de su voluntad. 
2. La maternidad y la infancia tienen derecho a cuidados y asistencia espe-
ciales. Todos los niños, nacidos de matrimonio o fuera de matrimonio, tienen 
derecho a igual protección social. 
traducción 
Kiñe. Kom pu ce mvley ñi kvme mogen nieael; küxanle egvn tañi peael 
lawen, tañi kvme iyael egvn, kvme tukuluwvn ñi peael, kvme ruka mew ñi 
mvleael, tañi peael lawentufe ce egvn. Tvfa rume falile tañi keju kujigeael. Ka 
femueci pepi kvzawnole mvley ñi kejuaetew ka gvnaytuaetew pu wvnenkvleci 
pu ce ixofij zugu mew tañi Kiñe Mapu Xokiñ mew. 
Epu. Pvñeñci pu zomo ka mvle-mvlegeci pu picike ce mvley ñi peaetew ka 
kejuaetew kvmeke lawentucefe ka femueci kom pu picike ce mvley ñi gvna-
ytuniegeael kom pu Xokiñ Ce mew. 
versión unificada  
1. Todas las personas tienen derecho a tener buena salud. Si se enferman, 
deben encontrar remedios para que tengan buena alimentación, buenas ropas, 
que vivan en ruka y que tengan acceso a las personas que dan remedios, si este 
es muy caro deben ser ayudados. Si la persona no pudiera trabajar debe ser ayu-
dado y protegido por los mayores, en todos los problemas, de su comunidad.
2. Las mujeres que tienen hijos y los niños nacidos deben ser vistos y ayu-
dados por las personas que dan remedios así también todos los niños deben 
ser protegidos por la comunidad.
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Artículo 26 • Epu mari kayu xoy
dudh  
1. Toda persona tiene derecho a la educación. La educación debe ser gra-
tuita, al menos en lo concerniente a la instrucción elemental y fundamental. 
La instrucción elemental será obligatoria. La instrucción técnica y profesional 
habrá de ser generalizada; el acceso a los estudios superiores será igual para 
todos, en función de los méritos respectivos. 
2. La educación tendrá por objeto el pleno desarrollo de la personalidad 
humana y el fortalecimiento del respeto a los derechos humanos y a las liber-
tades fundamentales; favorecerá la comprensión, la tolerancia y la amistad 
entre todas las naciones y todos los grupos étnicos o religiosos; y promoverá 
el desarrollo de las actividades de las Naciones Unidas para el mantenimiento 
de la paz.
3. Los padres tendrán derecho preferente a escoger el tipo de educación que 
habrá de darse a sus hijos.
traducción 
Kiñe. Kom pu ce pepi kimay fij cijkatun, cem ce rume kujilayay tañi ki-
mam. Welu kom pu ce mvley tañi rvf kimelgeael fij zugu wvneluw cijkatukeel 
tañi kim cegeam. Cem ce rume zoy kvpa cijkatule tañi zoy kimam femay 
mvten ka kom pu ce cumgeay rume, pepi konay cem cijkatun mew rume, tañi 
ayvnieel ñi inayael. 
Epu. Kom tvfaci cijkatun ka kimeltun mvley ñi kejuael kvme cegeam, kim 
cegeam, nor vegeam, mvley ñi newenmayafiel ta nor felen ka kisugvnew felen 
tvfaci mogen mew. Mvley tañi kejuael welukon yamniewael mew ka wen-
vykawael kom pu ce ka fijke Xokiñke Pu Ce, cem az mogen rume nieaygvn. 
Kom tvfaci kimeltun mvley ñi kejukvzawmayafiel ka wixañpvramafiel fij kv-
meke zugu «Naciones Unidas» mew. 
Kvla. Kom pu kurewen mvley kisu egu ñi piael cem kimvn ka cijkatun 
nieael tañi pu pvñeñ.
versión unificada  
1. Todas las personas accederán a estudiar. Nadie debe pagar para cono-
cer, pero todas las personas, para que sean sabios, deben ser enseñadas en 
todas las cosas que están escritas. Cualquier persona que quiera aprender más, 
lo puede hacer, así como cualquier persona puede acceder a estudiar y a seguir 
sus estudios.
2. Todos estos estudios y conocimientos deben ayudar a ser buena perso-
na, para que sea sabio, correcto[derecho], tener fuerza, hacer lo correcto y 
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estar libre en la vida, ayudar a los demás, respetarse y ser amigo de todas las 
personas de todas las Comunidades de cualquier creencia. Para que tengan 
esta sabiduría debe ser trabajada y proclamada esta sabiduría de las Naciones 
Unidas.
3. (Todos [ambos] casados [parejas] deben buscar solo la sabiduría y el 
conocimiento y que sus hijos tengan estudios.)
Artículo 27 • Epu mari regle xoy
dudh  
1. Toda persona tiene derecho a tomar parte libremente en la vida cultural 
de la comunidad, a gozar de las artes y a participar en el progreso científico y 
en los beneficios que de él resulten.
2. Toda persona tiene derecho a la protección de los intereses morales y 
materiales que le correspondan por razón de las producciones científicas, lite-
rarias o artísticas de que sea autora. 
traducción 
Kiñe. Kom pu ce mvley ñi kisuzuam nvwael cem wimtun mew rume mvlele 
tañi Xokiñ Ce mew, ka tañi kintuael, inakonael, ka nvael cem fvtake kimvn 
rume mvlele. 
Epu. Cem ce rume mvley tañi gvnaytukunieñmageae ka kuñiwtukunieñ-
mageael tañi gvbam ka tañi kimvn niele ka femueci mvley ñi niegeael tvfaci 
zugu cuci ce rume kuwv mew entule cem kvzaw rume.
versión unificada 
1. Todas las personas por su voluntad pueden tomarse de cualquier cos-
tumbre que hay en la comunidad y buscar la asociación y tomar cualquier 
sabiduría.
2. Cualquier persona debe ser protegida y aconsejada para que cuide su 
conocimiento, [también deberá tener estas palabras cualquier persona en sus 
manos si saca cualquier trabajo.] lo proteja si hace algún trabajo.
Artículo 28 • Epu mari pura xoy
dudh  
Toda persona tiene derecho a que se establezca un orden social e interna-
cional en el que los derechos y libertades proclamados en esta Declaración se 
hagan plenamente efectivos. 
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traducción 
Fijke Kiñe Mapu Xokiñ Ce mew mvley ñi kvme nor elgeael zugu, femueci 
ta kom pu ce mvlelu fij mapu yamvñmageay ñi nor az felen. 
versión unificada 
En todas las Comunidades se debe decir las palabras verdaderas y así todas 
las personas que viven en todos los lugares habrá respeto en sus verdades y en 
su forma correcta de hacer las cosas.
Artículo 29 • Epu mari ayja xoy
dudh 
1. Toda persona tiene deberes respecto a la comunidad, puesto que sólo en 
ella puede desarrollar libre y plenamente su personalidad. 
2. En el ejercicio de sus derechos y en el disfrute de sus libertades, toda 
persona estará solamente sujeta a las limitaciones establecidas por la ley con 
el único fin de asegurar el reconocimiento y el respeto de los derechos y liber-
tades de los demás, y de satisfacer las justas exigencias de la moral, del orden 
público y del bienestar general en una sociedad democrática. 
3. Estos derechos y libertades no podrán en ningún caso ser ejercidos en 
oposición a los propósitos y principios de las Naciones Unidas.
traducción 
Kiñe. Kom pu ce mvley tañi rvf nieael kvme zugu, kvme rakizuam ka tañi 
nor cegeael tañi ragi pu Xokiñ Ce mew, fey mew am xemkvlelu ce reke ka 
amulnielu cem kvzaw rume. 
Epu. Tañi nor felenmu ka kisugvnew felenmu kom pu ce nvwkvleay wigka 
ñi wirikon zugu mew («Ley» pi ta wigka) mvten, fey mew ta kakelu pu ce 
yamvñmageay ñi kvme feleael, kisugvnew felen, ñi nor feleael ka tañi mvleam 
xvr ka nor mogen kom pu Xokiñke Ce mew. 
Kvla. Kom tvfaci nor zugu cumkaw rume gelay ñi nvgeael weluka ka peka-
gka amulgeale. «Naciones Unidas» ta pekagka amulael mogen, wixañpvram-
mekelay tvfaci «Fvxa Cijka». 
versión unificada 
1. Todas las personas tienen derecho de hacer las cosas buenas [a las buenas 
palabras], tener buen pensamiento, ser correctas en su comunidad, porque así 
se van desarrollando como personas y realizando distintos tipos de trabajo.
2. Para vivir correcto y en su libertad, toda la gente estará sujeta al escrito 
de los wigka (ley dicen ellos) es por eso que las otras gentes serán respetadas 
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por su tranquilidad, su libertad, su derecho y por la vida en equilibrio en todas 
las Comunidades.
3. Todas estas palabras correctas no se cambiarán, no se tomarán en vano 
ni se torcerán de lo establecido por «Naciones Unidas». Para seguir la vida así 
de torcido eso no se ha levantado este Gran Escrito.
Artículo 30 • Kvla mari xoy
dudh
Nada en la presente Declaración podrá interpretarse en el sentido de que 
confiere derecho alguno al Estado, a un grupo o a una persona, para empren-
der y desarrollar actividades o realizar actos tendientes a la supresión de cual-
quiera de los derechos y libertades proclamados en esta Declaración. 
traducción
Tvfaci «Fvxa Cijka», cew tañi kimelgen cumueci ñi mvleael mogen fij 
mapu, gelay cem xokiñ ce rume ñi nvafiel tañi goymalafiel ka tañi kvzawma-
yafiel tañi ñamvmnaqvmgeam cuci zugu rume pegelgeael tvfaci «Fvxa Cijka» 
mew. 
versión unificada
Lo que se ha dado a conocer en este Gran Escrito, sobre cómo será la vida 
en la Tierra, no será olvidado ni habrá ninguna persona que no esté sujeto a 
ello. Tampoco se podrá hacer nada para que sean escondidas las palabras de 
este Gran Escrito. 
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A N E X O  2
Glosario
Aliwen: [alihuen] Paisajes ribereños. Lugares de reunión.
Alwe: «Último aliento» del muerto.
Am: Una de las «almas» del che.
Anka Wenu Mapu: [Ragiñ Wenu Mapu] Espacio intermedio entre el Wenu 
y el Nag Mapu.
Antupaiñamko: [antupainko] «Halcones del sol». Antepasados
Ayjarewe: [ayllarehue] Nueve rehues. Unidad socioterritorial. Alianza socio-
política y ritual. 
Awün: «Trilla». Acción de rodear el gijatuwe a caballo para expulsar a las 
fuerzas negativas. 
Az Mapu: [Ad Mapu, admapu]. Código ancestral ético-jurídico del pueblo 
mapuche.
Az Mogen: Subcódigo del Az Mapu. Normas para el Buen Vivir.
Ba: [la] Muerte.
Chaliwün: Acción de saludarse.
Che: Persona mapuche. Gente. Individuo.
Chemamuj: [chemamull] Estatua antropomorfa que preside el gijatuwe en la 
zona wenteche a modo de rewe.
Eltun: Cementerio mapuche.
Eluwün: Rito funerario mapuche.
Epew: [epeu, apew] Cuentos, narraciones moralizantes, fábulas.
Feyentün: Creencia. Religión. Autorregulación.
Foye: Árbol sagrado. «Canelo». 
Fuñapue: Veneno.
Füren: Familia afectiva; que vive en una misma casa. 
Futalmapu [butalmapu, fvtalmapu]: «Grandes territorios». Alianza sociopo-
lítica y militar de diversos ayjarewe y wichan mapu.
Geh: [ngen] «dueño» de los espacios. Entidades protectoras de la naturaleza.
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Geh Küxan: «dueño del enfermo». Persona que tutela a un enfermo ante los 
demás.
Gempiñ o ngempin: Es la persona que guarda la memoria del lof. Se podría 
definir como el historiador del grupo y en algunas zonas, por ejemplo en el 
área lafkenche, es además un especialista religioso cuyas funciones consis-
ten en dirigir el gijatun.
Genechen: [Chau Dios, Chao Ngenechen, Günechen, Elchen, Elmapu, Ngen 
Mapun, Küme Fucha Püllü] «Dios» de los Mapuche» de mayor jerarquía. 
Fuerza Suprema, Controlador de los Hombres, Director de los Hombres, 
Sostenedor de la Tierra, Gran Espíritu del Bien.
Gijatun: [ngillatun, guillatún].Principal ritual de propiciación, reparación, 
fertilidad, reciprocidad, etc.
Gijatuwe (gijatuhue, ngillatue). «Lugar del gijatun». Campo ritual donde se 
ubica el rewe.
Gulu Mapu: [ngulu mapu] Territorio al oeste de los Andes (Chile).
Gülamtun: Enseñar o ilustrar mediante consejos.
Gülan: [ngulam, gvlan] Dar consejo.
Güne: Control. «Poder».
Hampübkan: [hampulkan, nampülkan, hampülkan]. Viaje. «Libertad de mo-
vimiento por el territorio».
Ixofij Mogen: [itrofill mogen, icrofill mogen] «Biodiversidad». Filosofía 
ecológico-cultural.
Jejipun: [llellipun] Rogativa.
Ka mojfüñche: «Gentes de otras sangres». No mapuche. Extranjero.
Kalku: [calcu, calco] Brujo, hechicero, instigador del weküfe.
Kalkutün: Acción de «enviar» un mal. Brujería.
Katan kawin: [Catan cahuín) Fiesta importante. Celebración de un rito de 
paso. 
Katan pilun: Ritual de imposición de los aros (pilun) a las mujeres. Cambio 
de estatus y rol de la mujer.
Kawin: Celebración. Fiesta con abundante comida y bebida.
Kejuwün: [kellugün, kelluwün] Ayudarse. Reciprocidad. Solidaridad.
Kimche: Hombre sabio (que tiene kimün) 
Kimün: kvmün, kümün: Conocimiento mapuche.
Kiñel mapu: [quiñel mapu]. «Una misma tierra». «Tierra compartida». Asen-
tamiento originario. 
Kiñewün: Unión. Unidad.
Kisugünewün: [kidu gunewun] «Gobernarse solo». Libertad. Autodetermi-
nación. 
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Kona: [cona, mocetones] jóvenes «guerreros».
Konchutün: conchutun: Ritual que sella la amistad entre dos mapuche.
Konün: Enfermedad por contacto de las embarazadas con la muerte. El últi-
mo «aliento» se trasmite al feto.
Koyaq: [koyau, coyaos]. Parlamentos (parlas). Negociaciones y reuniones 
políticas para tomar acuerdos.
Küga: [cuga,kunga, cunga] Nombre totémico. Espíritu ancestral del clan.
Külme: Imagen de una especie u objeto que se proyecta en el individuo. Esen-
cia etérea.
Kulxüng: kultrun. Tambor ritual.
Küme: [cume] Bueno.
Küme Felen: «Estar Bien». Salud.
Küme Mogen: Buena Vida
Küpan: [cupan] Origen familiar
Küra: [cura] Piedra.
Küxal: Fogón de la ruka. Fuego.
Kuyfikeche: Ancianos
Kuymin: Trance de machi.
Küxan: [Kutran, cutran] Enfermedad.
Lagñen: [langmien, lamuen]. «Hermana». Termino que utiliza el hombre 
para referirse a la mujer y que utiliza la mujer para referirse al hombre y a 
la mujer. 
Lakutün: Ritual por el cual el abuelo (laku) dona el nombre al nieto. Por 
extensión ritual de imposición del nombre.
Lawen: [lahuen] «Remedios». Plantas medicinales. Medicamentos.
Leufü: [lelfün, bewfü] Río.
Lof: [lob] Unidad socioterritorial mapuche que aglutina a un grupo empa-
rentado.
Logko: [lonko, lonco] «Cabeza». Autoridad política mapuche. «Dirige» el lof.
Machi: [Hombre o mujer] con acceso a las fuerzas espirituales y a diferentes 
planos del universo. Especialista religioso, ritual y médico del pueblo ma-
puche 
Mafün: Matrimonio mapuche.
Malon: Institución de justicia. Venganza.Vendeta. Expedición punitiva.
Meli Wixan Mapu: «Cuatro direcciones de la tierra». Territorio mapuche.
Miñche Mapu: [Münche Mapu] Tierra inferior debajo del Nag Mapu. «In-
framundo».
Misawün: Acto de compartir comida de manera ritualizada. Parte de otro 
ritual mayor.
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Muñaluwün: «Soltarse de algo». Liberarse.
Nag Mapu: [Nauq Mapu (Püjü Mapu)] «Tierra donde se pisa» «Tierra de 
Abajo». Superficie terrestre.
Nagche: [nauqche ¿nalche?, abajinos] Identidad territorial mapuche ubicada 
en el Valle Intermedio en las zona de colinas bajas.
Newen: [neyen, nehuen] Fuerzas espirituales.
Ñizol logko: [Ñidol]: Autoridad política y ritual al frente (Primus inter pa-
ris) del ayjarewe.
Nor: Recto, Correcto, derecho.
Nor Feleal [nor felen]: Normas correctas. Derecho Mapuche. 
Ñuke Mapu: «Madre Tierra». Territorio propio de referencia afectiva. Par-
cela familiar.
Nüxan: [nütran, ngutran] Conversación. Transmisión de la memoria median-
te el relato oral.
Palin: Juego ritual.
Paliwe: [palihue] Lugar del palin. Cancha de palin.
Pelon: Personas con características especiales que pueden predecir el futuro.
Peñi: «Hermano»: para dirigirse a otro mapuche (por extensión para referirse 
a otro hombre).
Perimontün: Visión extraña, sobrenatural; premonición.
Petunkün: Acción de interesarse por la salud del otro y de su familia.
Pewma: [peuma] Sueños.
Pewen: [pehuén] Fruto de la Araucaria Araucana.
Pewenche: [pehuenche] Identidad territorial de los grupos que viven en la 
Cordillera de los Andes.
Pijan [pillán, pillañ, pijañ]: Espíritu de los volcanes. Espíritu de los antepasa-
dos. Entidad protectora.
Pijan Kushe: Anciana con kimün y facultades espirituales, terapéuticas y ri-
tuales en la zona pewenche.
Piuke: Corazón.
Püjü Mapu: Nag Mapu.
Püjü: [Pullu, pvllv] Espíritu heredado de los ancestros. Una de las «almas» 
del che.
Pwel Mapu: [puel mapu] Territorio mapuche al este de los Andes (Argentina).
Ragiñ Wenu Mapu: [Anka Wenu Mapu]. Espacio intermedio del Waj Mapu.
Rakizwan: [ rakizüam, rakidwan] Pensamiento mapuche. 
Reche: «Hombre verdadero». «Hombre puro[auténtico]. Mapuche corriente, 
que no tiene roles. 
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Rekejuwün: [rekelluwun]: Reciprocidad. Relaciones simétricas. Ayuda mu-
tua obligatoria.
Reñü: [renu] Lugar del mal. Cuevas encantadas. Hábitat del weküfe.
Rewe: [rehue] «Lugar puro». Centro del territorio de un linaje. Unidad socio-
política y ritual compuesta por varios lof. Poste totémico; Escalera celeste.
Reyñma: Familia extensa.
Ruka: [ruca] Casa tradicional mapuche.
Rukatün: [rucatun] Ritual comunitario de levantamiento de una ruka.
Toki: [toqui] Caudillo militar. Hacha.
Toki küra: Hacha de piedra. Símbolo del poder militar.
Tuwün: [tugun] Origen territorial del individuo.
Ubmeh: [Ulmen]: Hombre rico. Hombre de prestigio, de respeto.
Waj Mapu: [Wall Mapu]: Universo Mapuche. Territorio Mapuche en todas 
sus dimensiones.
Wajontu Mapu: [wallontu mapu] Idea circular del Waj Mapu. «Alrededor 
de ...». Planeta.
Warriache: Mapuches urbanos.
We Xipantu: [Hue Tripantu] Año nuevo mapuche. Solsticio de Invierno. 
«San Juan». 
Weküfe: [Wükufe, Wekufu, huecubu, guecubu]. Entidad maléfica. «El Mal».
Wenu Mapu: [Huenu Mapu]. «Tierra de Arriba». Plano superior del univer-
so.
Wenteche: [huenteche, arribanos] Identidad territorial localizada en el pie de 
monte de los Andes. 
Werken: [huerquen] Mensajero. Vocero. Portavoz del logko. Portavoz en ge-
neral.
Weychan: Visita. «Institución» de la justicia mapuche. 
Weza: [weda, hueda] Malo, negativo.
Wichan Mapu: [huichan mapu] «Territorios (lof) aliados». Alianzas [milita-
res].
Wigka: [huinca, winka]. No mapuche. Puede tener connotaciones peyorati-
vas o no. 
Wijiche: [huilliche] Identidad territorial localizada en el sur del territorio 
mapuche y la Isla de Chiloé.
Xaf Kazi: [traf kadi] Consejero del logko. Especie de mano derecha del logko.
Xafentün: [trafentun] Encuentro con una entidad sobrenatural. 
Xafkin: [trafkin] Institución económica ritualizada. Intercambio, trueque.
Xawün: [tragun, trawün] Reunión política, junta, asamblea.
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Xokinche: [troquinche, trokinche] Agrupación de personas localizadas en un 
lof. Personas (originariamente con algún tipo de relación de parentesco) 
que viven juntas en una comunidad.
Yam: Respeto.
Yamuwün: Acción de respetar. Mostrar respeto a los demás.
Yanacona: Palabra de origen inca que los mapuche utilizan para definir a 
alguien que es considerado un traidor a su pueblo. Mapuche al servicio de 
los wigka. 
Zugumachife: [dugumachife] «El que tiene la palabra de la machi». Asisten-
te de la machi en el ritual.
Zungu: [zugu, dungu] Habla, lengua.
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